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أستاذ تاريخ الفلسفة المساعد 
كلية الآداب - جامعة القاهرة 


طاراليها رقف 


الا صتماو 
إلى أستاذى 
الدكتور زكى نجيب محمود 
راف 


أهدى عاولة من محاولات تأمل فى صممعة الفكر متوحداً وف غربة غريبة 
تقديراً لدعوته إلى فلسفة علمية واعترافاً بدوره فى تجديد فكرنا العربى 
محمد عاطف العراق 


شكر وتعدير 


نجد ازاماً علينا التوجه بأعمق آيات الشكر والتقدير للدوائر الفاسفية والعلمية فى كل أرجاء 
المعمورة على ما أرسلته من مصادر مطوطة ومطبوعة طوال السنوات الى تم خلاها تأليف هذا 
الكتاس . 

ونخص بالذكر من هذه الدوائر . المجمع العلمى العربى بكل من القاهرة ودمشق وبغداد . 
والمعهد العلمى الفرنسى للدراسات الشرقية فى القاهرة ودمشق ومعهد/ إحماء الخطوطات يجامعة 
الدول العربية ومكتبة الأسكوريال بإسبانيا وجامعة أكسفورد ببر يطانيا وجامعة هارفارد بالولايات 
المنتحدة الأمريكية 


الرموز والاخمتصارات المستخدمة ق هذا الكتاب كالآتى : 


ىق - 0 
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5 مط ( أعماط الإشارات والتبيهات ) 


يوه 


صف حة 

أولا" فهرس الموضوعات 

الفصل الأول 
مصادر المعرفة عند مفكرى وفلاسةة العرب 
( طريق الوق وطريق الظاهر ) 4١‏ 
أولا”: تمهيد 

ثانياً : مصادر المعرفة اليقينية ( طريق الحق ) 3 
١‏ - الأولبات العقلية المحضة 44 
؟ ‏ الحصسوسات إن 
الوربات اه 
المتواترات وه 
ه ‏ القضايا البى عرفت لا بنفسها بل بوسط 2 
5 الحدسيات . 4ه 
ثالثاً : مصادر المعرفة غير اليقينية ( طريق الظاهر) /اه 
١‏ - المقبولات . إن 
؟ ‏ المظنونات . 0 
م# ‏ المسلمات . "5١‏ 
ه ‏ اغغيلات . 511 


5 - الوهميات . /30 


رابعاً : البرهان معبراً عن ثورة اليقين والعقل 
١‏ تمهيد. 
٠”‏ - دول أصول البرهان . 


خامساً : نص للفارانى ( من رسالة فى معانى العقل ) 


الفصل الثاتى 
الله وصدور الموجودات عنه 
فلسفة الفارالى 
( نقد موقفه من خلال منظور عمّلاى ) 


أولا”: تمهيد 
ثانياً : الاستدلال على وجود الله 


الثاً : طبيعة واجب الوجود وصفاته 
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الله وأحول 5 

ودوده أفضل الوجود . 
الأزلية ودوام الوجود . 
الخلومن المادة والصورة 7 
العقل . 

العلم . 


الحكمة . 


العظمة والخلالة والنجد . 


الله عاشق أول ومعشوق أول ويحبوب أول . 


صفيوحة 
اا 
7/١‏ 


”7ق 


74 


ع 
رابعاً : صدور الموجودات عنه تعالى ١١,7‏ 
خامساً : تقيم محاولة الفارابى على ضوء ثورة العقل ١‏ 
سادساً : نص للفارابى ( من كتاب عون المسائل ) ١01‏ 
الفصل الثالث 

التصوف الإسلامى وموقف ابن سيذا 
( نقد اتحاهه تعبيراً عن ؟ورة العقل ) 1 
القسم الأول : تمهيد: التصرف ... طريقاً وجدانينًا قلبينًا .. لاعقلينًا برهانينًا ٠١"‏ 
أولا” : اعهاد التصوف على الحانب العملى ( الزهد والعبادة ) كن 
ثانياً : المصطلحات الصوفية وتعبيرها عن الحانب القلبى لا الحانب الفلشى ١"/‏ 
١‏ الحال والمقام : أغول 
٠‏ - مقام التوبة . 14١‏ 
 *‏ مقام التوكل . 14١‏ 
4 - مقام الرضا . 14 
ه - حال المحبة . دل 
5 حال اليمين . دل 


ثالثاً : مسلاك الزهاد والصوفية وتعبيره عن الحانب الوجدانى لاالعقلى ( الغزالى) ١49‏ 
القسم الثاى : موقف ابن سينا من التصوف( نقد انجاهه تعبيراً عنثورة العقل ) ١كا‏ 


أولة” : تمهيد لجل 
ثانياً : رسائله وكيف تحمل دلالة صوفية لا اتجاهاً عقلينًا ل 
١‏ كتاب الإشارات والتنبيهات . يفنل 
؟٠‏ - رسالة فى ماهية العشق . ل 
8 رسالة العروس . فل 
4 - رسالة فى إثبات النبوات وتأويل موزهم . ييل 
ه ‏ الرسالة النيروزية فى معانى الحروف الحجائية . أل 
5 - رسالة فى علم الأخلاق . 14 


/طا ‏ رسالة فى العهد . ل 


م - سالة حى بن يقظان . 

4 - رسالة فى دفع الغم من الموت . 

. رسالة فى معى الزيارة وكيفية تأثيرها‎ ٠ 
. سالة فى ماهية الصلاة‎ 1١ 

. رسالة الطير‎ ١ 

11 رسالة فى القدر . 


ثالثاً : اللذة الباطنة واللذة النسية 


-١‏ تهيد. 
- اللذات الباطنة والعقلية أفضل من اللذات الحسية . 

- الارتباط بين البعد الفلسى والبعد الصوثى فى هذا انمجال . 
1 


- نقد فكرة الأفضل والأشرف عند ابن سينا من خلال منظورعقلانى . 


رابعاً : العارفون : مقاماتهم وصفائهم 
١‏ - بمهيد . 
مراتب ابلدواهر العاقلة من خلال فكرقى العشق والشوق . 
- الأمور الظاهرة والأمور اللحفية للعارفين . 
ه ‏ التفرقة بين الزاهد والعابد والعاروف . 
5 - الصلة بين فعل الزاهد والعابد وإثبات النبوة . 
٠‏ - قصد العارف أفضل من قصد غير العارف . 


خامساً : درجات حركات العارفين ( تعبيرها عن وجد لاعن عقل) 
١‏ - الإرادة . 
حاار ياف 
م الأوقات . 

5 الوصول التام . 
ه ‏ نقد مورقفه بنظرة عقلية . 


سادساً : أخلاق العارفين وأحوالهم 
( صدورها عن جانب على لا عن جانب قل نظرى ) 
سابعاً : العارفون وغرائب الأفعال ( عدمالتزامها بمنطق العقلوقوانين الوجود ) 
قم 
؟ ‏ غرائب الأفعال 
ثامناً : خاتمة 
مصادر الدراسة : 
أولة”: المصادر العربية 
ثانيآً : المصادر غير العربية 


ثانياً - فهرس الأشكال التوضيحية 


الموضوع 
مقدمات ومصادر المعرفة عند العرب 
ذوعا البرهان 

الواجب والممكن 

أقسام الموجودات 


الموجودات الروحية مرتبة من الأعلى إلى الأدنى 
رد التصوف إلى مصدره الإسلاى 
ذوعا الإدراك 
علم الشريعة 
حالة البة 
حالة اليقين 
أقسام العلوم وكيفية حدوثها ( فى رأى الغزالى ) 
أسباب اللدوف من الموت وبيان بطلانها . 
أقسام الحياة والموت ( عند ابن سينا ) 
الكلمة القرآنية والمصطلح الفلسى ( عند ابن سينا ) 
اللذات العقلية والحسية وارتباطها بالنفس والحسد 
مراتب ا4واهر العقلية ( من خلال فكرنى العشق والشوق ) 
أمور العارفين 
أحوال طلاب الحق 
موقف غير العارف والعارف من الزهد والعبادة 
تفاضل الأسباب 
الرياضة ( أغراضها وما يعين عليها ) 
شروط الكلام الواعظ 
أقسام العشق الإنسانى 
الاستدلال على ودود الله 
أخلاق العارفين ( صفة الكرم ) 
الاطلاع على الغيب 
أسباب خخوارق العادات وأنواعها . 


1١ 


ضفن 


ون 


تصدير عام 


: من العقل إلى التجديد‎ )١( 

«نهجى الذى أؤمن به وأدافع عنه فى مجال الفلسفة العربية هو المنهج العقى التجديدى»وأكاد 
أقطع بأننا لوسرنا نى طريق التقليد مثات السنوات وانحرفنا عن نهر العقل ٠‏ فلن نستطيع التقدم 
خطوة واحدة فى سبيل إرساء دعام فلسفتنا العربية وكش ما فيها من مواطن القّوة والضعك . 
بعيث نستطيع وصل ما انقطع . أى حتى يكون تاريخ الفلسفة العربية تاريخا ممتداً وليس 
تاريخاً انقطع موت الفيلسوف العرلى ابن رشد . 

إننا لوحاولنا إسكات صوت العقل » فعى هذا أننا نقول للفلسفة وداعاً » معبى هذا التسليم 
بأن فلسفتنا العربية وقفت عند ابن رشد فيلسوف المغرب العرلى. إذ أننى من جانى لا أصدق 
بأننا واجدون حبى الآن فيلسوفاً عريًا صاحب انجاه عقلى بارزء عاش بعد ابن رشد . 


صححيح أننا نيحد جموعة من المفكرين فى هذه البلدة أو تلك من أرجاء الوطن العرلى » 
ولكن من الإسراف فى القول » بل من التعسض أن نقول بأن هذا المفك رأوذاك يرتفع إلى مستوى 
الفيلسوف صاحب النسق الفلسى المذهبى ٠‏ والذى يقيم آراءه داخل هذا النسق اعتاداً على منهج 
محدد يلتزم التزامًا تاماً بخصائص الفكرالفلسى وما ينبغى أن يكون عليه الموقف الفلسى . 


وجد إذن بعد وفاة ابن رشد نفر من المفكرين أقرب إلى الشراح أو السائرين فى طريق 
يعد طرية] متفرعاً عن فلسفة هذا الفيلسوف أو ذاك ء ولايعد طريقاً رئيسيا أو انجاهاً أساسيا 
فى الفلسفة . 


أقول هذا و«أنا أعلم محاولات أشباه الدارسين للفلسفة وخاصة هؤلاء الذين يعملون فى أشباه 
أقسام للفلسفة ((), لحشر مجموعة من المفكرين داخل إطار تاريخ فلسفتنا العربية » ولكن 


١(‏ ) نقصد بأشباه الأقسام » تلك الى ليس القصد منها دراسة الفلسفة كا ينبغى أن تكرن 
الدراسة المتخصصة » بل الاقتصار على إعطاء مجمووة من المعلويات المسطحة عن الفلسفة وجدير بالذكر 
أن أكثر الذين يعملون فى أشباه الأقسام هذه » قد حشروا انفسبم حشراً ضمن المشتغلين بالفلسفة 
والفلسفة منهم براء » لأنهم لا يلتزمون بالمهج الفلسى كا ينبغى أن يكون الممبج» ولا يضعون نصب 
أعيئهم خصائص الموقف الفلسئى» ومنهنا هذا تكونالأقسام الحقيقية فعلا هىالأقسام الى درس موضوعات 
الفلسفة وتارءها ومناهجها » كا ينبغى أن تكون الدراسة وبصورة متكاملة لا بصورة مهشة مشوهة 
ولا أدل على رأينا هذا من أن أشباء الأقسام هذه لم يتخرج منها حتى الآن وبرغم مرور عشرات من - 


١ 
او أرادوا البرهئة على محاولاتهم هذه . فلابد أن يقدموا لنا الدليل على أن ما يزعمون له أنه فيل.وف»‎ 
نا كانت أقواله شاهدة حقنًا على التزامه بخصائص الفكر الفلسى » أما لو أصروا على #اولاتهم‎ 
والحأوا إلى التشويش والمجوم 15 هو شأنهم دائماً » فإنه لايسعنى إلا أن أقول : اللهم قى من‎ 

تزاحم أفواج البلاء » تلك الأفواج الى ل تفلح إلا ى حفظ أشعار الحجاء وترديده . 
وإذاكنت أُثِمن بهذا الاتجاه وأدافم عنه . فليس معنى ذاك أنتى أطرح جانبا أو أتغافل 
عن انجاهات أخرى يمن بها ويدافع عنها باحثون آخرون فى مجال الفلسفة العربية . ولكن كل 
ماأدعو إليه هوأننا يجب أن نفرف تفرقة جذرية وحاسمة بين اتجاه ينبع من صم التفلف و يترم 
خصائص الموقنف الفلسى :وبين اجا أو اجاهات أخرىتضرب بالفاسفة عرض ا حائط »و تتغافل 
تغافلا جز ينا أوكليًا عن الشروط الى يحب أن يتك يبا الباحثالذىأراد (:فسهالفاسفة طريقاً. 
وإن التأمل ف تاريخ العرب الفلسى ليصاب بالدهذة الكبيرة حين يحد فى تاريخ فلسفتنا 
العربية مفكرين بلغوا قمة فكرية كيرى من أمثال الفيلسوىف ابن رشد » ولا يد فى عصرنا 
الخاضر مفكراً نستطيع أن نطلق عليه لفظة « الفيلوف » . 
نقول هذا ون فعلم علهآ يقارب حد اليتبن . أن فى تاريخنا الفكرى المعامر فريقاً من 
المفكرين بلغوا درجة كبرى من عمى الفكرة وحصب الاتجاه . ولكنمن الظلم فم القول بأن الغاية 
الرئيسية الى قصدوا إليها كانت وضع مذهب فاسى ٠‏ إد أنهم ا فعاوه فى مجال النظرأوق يمال 
العمل ؛ لم يكونوا مقتصرين على تلك الغاية ٠‏ بل كاذوا داعين إلى الإصلاح الاجماعى والفكرى 
بصورة أوبأخرى من مور هذا الإصلاح احمّاعينًا كان أوفكريًا . 

ولايعبى هذا أننا شّيد دور العمل ١‏ يحيث لايتعدى مجالا واحدآً فقط لأننا نعلم أن التفكير 
العقلالن يكون ى الفلسفة ما يكون فى مجالات أخرى . ولكن ما نققتصده هو أننا 
لوأخذنا مالا معيناً ددا » وليكن يال الفلسفة » فإننا لا نجد فى عصرنا الحاصر فيلسوفاً صاحب 

نسق فلسى عقلى محكم وذلك فى مجال فكرنا الفلسى العربى . 

السنوات ءدارس واحد يمكن أن نعتيره حقاً دارآ للفلسفة. وهدا لا يحيب هذه الأشباه من الأقسام 

من راوية ماء بل يعد شيئاً طبيعباً لأنم لم يدرسوا من الملسفة إلا بمض العلومات الموجزة ى خلال خطابة 
البلاغة أو يلاغة الخطابة ء بل لم #درسوا عصوراً بأكذها عن عصور الفاسفة كالفلسفة اليوئانية مثلا وم 
يسمعوا عن مجالات أخرى عاسفية كفلسفة الحال والقي وغير ذلك . ويقيى أن مستقبٍ ها لن يكونٍ بحال 
من الأحوال أفضل من ماضبا أو حاضرها » فهذا عوحاها إن عا جلا أو آعلاومن المؤسف له أن كبيراً 
من المشتغلين بها إن لم يكن كلهم. حيطون أنفبم بنوع من الدعاية الى يحاولون عن طر يقها إقتاعنا 
بأهم من الدارسين للفلعة ولكن دون جدوى لأخمم الم يرعبوا عا فلسفيا ومن هنا كانت دعايتهم 
كالطبل الأجوف إتبم لا يعون إلا وراء المال ومن هنا كانو! تجاراً لا دارسين للفلسفة جه لم يوهبوا 
إلا طول لسان ورصيداً كبيراً جداً من ألفاظ السباب والشقائم 
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المتأمل إذن فى تاريخ الفلسفة عند العرب » سيجد فلاسفة من طراز ممتاز سواء ى مشرقنا 
العربى كالفارانى أو فى مغربنا العربى كأبن باجه وابن رشد » ولكنه أو أراد أن يمد هذا التاريخ 
إلى مابعد ابن رشد » فسيكون من الصعب عليه جداً » بل من المستحيل أن يجد مفكرين بلغوا قمة 
فكرية فلسفية كبرى مثل هؤلاء الفلاسفة . سيجد مفكرين فى مجالات شبى تقترب تارة من الفلسفة 
وتبتعد عنها تارة » سيجد مفكرين عبر وا عن انجاهات أخرى غير عقلية » ولكن أن يجد مفكراً 
عقلانيا. تنطبق عليه كل مداولات لفظة « الفيلسوف » بعيث نقول عنه إنه فيلسوف من فلاسفة 
العقل ٠‏ فهذا فيا نرى يعد أمراً مستبعداً تماماً . 

وإذا كنا نقول بأن التجديد يرتبط ارتباطاً وثيقاً بإبداع المذاهب الفلسفية فى مجال الفلسفة 
العربية مستقبلا » وذلك على العكس من التقليد » فإن سبب ذلك واضصح جد وهو أن أى إبداع 
فى مجال العلوم الإنسانية » سواء كان فى مجال الفلسفة أوالأدب وغيرهما من مجالات لابد أن يقوم 
على الذاتية » والتفكير الحر المستقل . ودذا على النقيض تماما مما نجده عند الشخص المقلد الذى 
لا يستطيع أن يشعر بذاتيته العاقلة الحلاقة لأنه تنازل عنها بحيث تلاشت فى خضم فكرالآخرين 
والمصيبة الكبرى أن هؤلاء الآخرين قد يكونون بدورهم مقلدين . 

ومن أعجب الأمور أن الطبيعة تقدم لنا آلاف الأمثلة على هذا التفرد » ولكننا للأسف 
الشديد حين نفكر فى مجال الفلسفة قد يسارع البعض ممن ارتضى الكسل لنفسه طريقاً أوحشر 
نفسه فى إطار المشتغلين بالفلسفة ظاللاً نفسه وللفلسفة ؛ نقول قد يسارع البعض إلى جنب هذا 
التفرد ولك الذاتية بحيث يكون متبعاً وملازماً لطريق التقليد ومبتعدا ابتعاداً عن طريق الذاتية » 
طريق التجديد . 

نعم تقدم لنا الطبيعة آلااف الأمثلة ولكننا لانتخذ من ذلك عبرة حين نفكر . فلن تحد ورقة 
من أوراق الشجر تطابق تماماً ورقة أخرى حبى لوطفت العام كله من مشرقه إلى مغر به . لن تجد 
أيضاً بصمة من بصمات الأصابع تمائل تمام الهاثل بصمة أخرى فى كرتنا الأرضية من قطبها الشهالى 
إلى قطبها الحنوبى . 

وقد يقال إن هذا التفرد وتلك الذاتية من الصعوبة يمكان فى مجال الفكر البشرى » إذ كل 
مفكر يعتمد على كثير من أفكار السابقين عليه » بحيث يكون من المبالغة استبعاد ذلك التأثرى 
مجال فكرنا الإنسانى . 

هذا الاعتراض يعد اعتراضاً صحيحاً بصورة ما من الصور » وخاصة أننا نعلم أن الأصالة 
الكاملة من جميع زواياها وأبعادها لا وجود لها . 


ولكن ليس معبى ذلك أن نسير فى طريق التقليد . علينا أن تحاول السير فى طريق الذاتية 
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ما استطعنا إلى ذلك سبيلا وبأقمى قدراتنا الفكرية . ولكن أن نقلد ونقلد دون أن نتقدم خحطوة 
والتجديد : فهذا لعمرى يعد أكير لطمة للعقل . 

هذه اللطمة للعقل وتلك الإساءة إليه » يوم بهما أشباه الدارسين فى مجال الفلسفة العربية . 
ومنهم للأسف الشديد أناس تعسبهم أساتذة وما هم بأساتذة. ولكنها أضواء الشهرة الى جعلت 
من الأشباه حقائق ومن الظلال أصولا . وإوتأملت فى إنتاجهم الفكرى ٠‏ فإنك لابد أن تقول : 
أيتها الفلسفة العربية كم من المصائب والكوارث ترتكب باسمك الآن . 

ونقس: اننااى عدنا إلى عمود الفلسفة وقلنا لأشباه الدارسين كفاكم أيها القوم حشرا لموضوعات 
داخل إطار الفلسفة . هى فى نظرنا بعيدة عن الفلسفة بعد الثقلين . لو سرنا قدما نحو التجديد 
وبعدنا بعد تاماً عن التقليد + لو تقدمنا خطوة .و رفع صوت العقل وإسكات صوت اللا معقول . 
لوتمسكنا بالمعقول وتركنا من أجله اللامعقول . لو تحركنا شوقاً نو عالم العقل وانحسرنا عن عالم 
اللامعةول . او دعلنا ذلك فسنجد أننا سائرون قدماً فى سبيل إبداع المذاهب الفلسفية الى 
أفتقدناها مذ عدة قرون . سنجد حا أن أفكار هذا الأستاذ تختلف عن ذلك الأستاذ من أساتذة 
الفلفة والمشتغلين بها .؛ سيختلف منهج الأول عن منهج الثانى . 
نقول هذا لأنا نعلم أن ذلك سيؤدى إلى إحياء التراث بدلا من الاقتصار على طبع الراث 
أو محقيق المرث . 

ولا نريد أن نقف عند هذا الموضوع طويلا . فقد سبق أن عرضنا له فى جال آخخر 3 
ونكتى بالقول بأننا إذا لم نتجاوز « الطبع والتحقيق » إلى « الإحياء » بناء على أسس عقلية » 
إذا م نتغافل عن القول بأن الإحياء سيحيل أرض الفكر خراباً باقعا » فإن ذلك سيجعل موقفف 
الفريق الذى يبث العقل من خلال ماينشرمن العلوم المنقولة عن الغرب هوالموقف الأقوى "2 . 


)10 راجع تصديرنا لكتابمذاهب فلاسفة المشرقٌق» وتصديرنا لكتاب و تجديد ىق اذاهب 
الفلسفية والكلاميه» . 

( ؟) يقول الدكتور ركى نجيب محمود :فلئن كان فكرنا العرنى الحديث يتسم بطابع العقل الذى 
تحاول كبح جماح العاطفة ى شت ىألوانهاء إلا أن هذا الطابع نفسه يتفرع فرعين ففرع مهما يبث ف نهبضتنا 
القكرية وعقلا» خلال ما ينشره من العلومالمنقولة من الغرب وفرع آخر يفعل الفعل نفسه بوسيلة أخرىهى 
عرض البضاعة القديمه ى صو جديد معقول. ومن ثم كان هذا الصراع الفكرى العجيب عندنا. إنه صراع 
بين الحديد والقدم » لكنى أراد يختلف عن كل صراع من نوعه ٠‏ لأآن الفريقين لا تختلفان على المعيار الذى 
تقاس به الأمور . فكلاها محتكان إلى منطق العمل » وكلاهما يحاول أن يبين أنه إلى ذلك المنطق أدى 
إلى خصوده » ولوسمدت لنسى بإبداء رأى شخصى ها ٠‏ لقلت إن الفريق الأول يصدر عن منطق أسلم 
وأصدق . فرقفهم يخلومن التناقض الذى يعيب موقف الآخرين . وموضوع التناقض عند هؤلاء الآخرين 
هوأنهم يأخذون بالأساس نظريا - أءنى أساس العقل ق الحكم على الأشياء - ثم يحفلنٍ مما يترتب على 
دلك من نتائج . ( مقالة : الفكر العرنى المعاصر - اتجاهه وخصائصه ص ه؛ ١‏ هن كتابه : « قشور 
ولباب» ) . 


1/ 

أما إذا تجاوزنا الطبع والتحقيق إلى الإحياء » وتم الإحياء بناء على التفوذ إلى أعمق أعماق العقل » 
فسوف لا نعدم مستقبلا وجود تيارات فلسفية غاية فى الدقة والعمق . 

وإذا كان الإحياء لايعبى مجرد عرض القديم فى صورة جديدة » بل له أسسه وخصائصه 
الى تقوم فيا نرى على العمل أساساً . فإن ذلك التجديد يجب ألا يدفعنا إلى أنواع من التعسف 
والإسراف ق التأويل بلا مبررعن طريق عقد مشابهات لا تنتهى بين فلاسفة عرب وفلاسفة من 
الغرب . 

نقول هذا ونؤكد على القول به لأننا نجد فريقاً من الباحثين كل همهم هو الخرى وراء عقد 
مقارنات بين فيلسوف قديم وفيلسوف محدث دون أن يعتمد أكثر هؤلاء الباحثين على أسس دقبقة 
للمقارنة . إنهم إذا وجدوا كلمة آو فكرة عند فيلسوف ١(‏ ) وفيلسوف آخرجاء بعده (ب) » 
سارعوا إلى القول بأن (س) أخذ عن ١(‏ ) وأن الفكرة هى الفكرة وأن (ب) عالة على (1) وهكذا . 

مثلا عندما نيحد الشك عند كل من الغزالى وديكارت . ونجد فكرة « العادة » عند الغزالى 
وهيوم » ونجد ١‏ النقد » عند الغزالى وكانت غصدعة » يسارع هذا الفريق من الباحثين أو أشباه 
الدارسين للفلسفة . إلى عقّد مقارنات عديذة لا أساس ها من التفكير الفلسى السليم ويأتون فى 
هذه المقارنات بالعجب العجاب . إنهم يدرسون الغزالى . هذا صحيح . ولكنى أفطع بعدم 
دراستهم وفهمهم لديكارت وهيوم وكانت كا ينبغى أن تكون الدراسة وها يجب أن يكون الفهم . 
إنك لو سألهم مصطنعاً الحهل ومن هو يا ترى هيوم هذا ؟ ربما أجابوك بأنه كان شيخاً 
ورعاً تقيآً دون أن يدور بخلدهم أنه كان شيطاتناً ماكراً أيقظ كانت غصدع1 هن سباته العميق 
وإذا ألححتف بيان فرق بين هيوم والغزالى ربما أجابوك أن الفرق بينهما أن الغزالى لم ينشأ 
فى بلاد الفرئجه أما هيوم فكان فيلسوفاً إتجليزيًا والعياذ بالله !!! 

لا نبجد مبرراً يمنع المقارنة ولكن بشرط أن تملك أدوات المقارنة ويكون نحت أيدينا الأدلة 
القوية الى على أساسها نقارن وعلى أساسها نقول بفكرة التأثير والتأثر . ولعمرى أن هذه المقارنات 
الى لا أساس لا ضررها أكثر من فائدتها إن كان ها فائدة » لآنها تعبى مثلا حين نقارن بين 
الغزالى وهيوم » أن نبوغ الغزالى مرتبط ومعلق بهيوم وهكذا 

نخلص من ذلك إلى أن التجديد يرتبط ارتباطاً ريسا بالعقل . نقول هذا لأثنا لا نزى 
مير را واحدا للوقووف أمام العمل . و بحيث نضى هالات الإعجاب على من وقفوا ضد مسار العقل . 


> وهذا القول برغم صححته إلى <د كبير » إلا أننا نرى أننا لوأقمنا إحياء الثراث على أسس عقلية 
والتزمنا هذه الأسس بحيث نتفذ إلى قاع العقل الخصيب باحبرمنا خصائص الفكر الفلسى » فسوف 
مد مستقبلا أن الإحياء سيؤدى إلى اتجاهات غاية ى ألدقة والعمق وخالية من التناقض . 
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إن هذا العقل كفيل بأن يرز تقدماً نمو التجديد » كفيل بأن يجعلنا نتقدم خطوات وخطوات 
فى سبيل إبداع المذاهب الفاسفية ٠‏ 


(؟) من التجديد إلى الثورة : (ثورة من الداخخل وليست ؟ورة من الخارج) 
لب الصا الل سسكا ا اا اد 

أنا مؤمن بأن الثورة فى الفكر الفلسى العربى لابد أن تكون ثورة هن الداخل » معتقد بأن 
الثورة من الخارج والى تقوم على أساس الحجوم والرقفن ؛ تستند إلى مبررات لا نجد أكيرها 
إن لم يكن كلها مبررات علمية . 

غير مجد فىملى واعتقادى تللك الثورة من الخارج لأنى أعتقد أن تاريخ فكرنا الفلسى العربى 
ملئّ بالتيارات الفلسفية والاتجاهات الفكرية . واثق بأننا واجدون أفكاراً غاية فى الدقة والعمق 

هذه الثورة من الخارج تتشكل بأشكال شى» وليس من الضرورىأن تتخذ شكلا واحداً 8 

فقد نجد شكلا من أشكاها يتباور حول نقد الفلسفة والتفلسف بصورة أو بأخرى والهجوم 
على التفكبر العقلانى بصورة جزئية أو صورة كلية » ورفض الفلسفة اليونانية والمنطق الأرسطى . 
وهذا الشكل نجده عند مجموءة من المفكرين اتفقوا على هذا كله من حيث الإطار العام 3 
وإن كنا نجد بعض الاختلافات بين بعضهم والبعض الآخر من حيث التفصيلات ابلزئية 
الفرعية . من هؤلاء المفكرين ابن تيمية والصنعانى وابن قيم الهوزية والسيوطى وكذلك من انجهوا 
اتجاهاً أشعريا إلى حد كبير . 

هذا الشكل يعد إلى حد كبير جد رفضاً للتفكير العقلانى والداعون إليه لايعتبرون من الفلاسفة 
من قريب أومن بعيد . ومع ذلك بحاو للبعض أن يكتب رسائل جامعية ومؤلفات عنهم ويزجمون 
أن رسائلهم ومؤلفاتهم هذه قد كتبتى يجال الفلسفة . وهذا الفريق من الدارسين الباحثين ‏ 
كا أقول دائماً ‏ دخيل على الفلسفة لأنه أدخل فى إطار الفلاسفة من ليس منهم . 

شكل آخرمن الأشكال نسميه تجاوزاً بالثورة » لأنه فى حقيقة أقرب إلى الجوم » وهو 
م ”ل ففر من المستشرقين ممن أقاموا دعوتهم على أساس تقسيم الشعوب إلى سامية وآرية . 
ولا بريد أن نقف طويلا عند هذه الدعوة الى قد تستند بعض جذورها إلى نوع من التعصب 
الدبى أو الحشى . 

أما الثورة من الداخعل» فإننا نجدها ممثلة من بعض زواياها عند رجال المعتزلة » ولا أشك أنهم 
قاموا بدو ركبير وخلاق فى هذا انجال » لأنهم لم يتتخلوا عن العقل وعن التفكير العقلانى إلى 
حد كبير جد . ولكنى لا أقث عند حدود ثورتهم » بل أريد أن أتجاوزها إلى نوع ادر 


وأكر دقة . 
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نقطة الحلاف الرئيسية من بين نقاط خلاف كثيرة بينى وبين الاتجاه الاعتزالى » أن هذا 
الاتجاه كان أساساً اتجاهاً كلامينًا جدلِينًا لايرق إلى مستوى البرهان . إن بضاعتهم الى يقدمونها لنا 
ودعم امتيازها ودقتها » هى بضاعة الحدل . والحدل محكوم بوقته وظروفه إلى حد كبير . ومن هنا 
كان الحلاف الرئيسى بيى وبينهم هو الخلاف بين الطريق الفلسى العقلى البرهانى والطريق الحدلى 
الكلاني . 

نجد مظهراً آخحرمن مظاهرتلك الثورة الداخلية » ويعد أكثر دقة وعمقاً » هوموقف فلاسفة 
العرب إزاء كثير من الموضوعات الى بحثوا فيها والمشكلات الى حاواوا دراستها وتقديم حلول 
وآراء حوفا . ولعل من أبرز هؤلاء الفلاسفة » فيلسوفنا أبن رشدء لأن انجاهه كان من أبرر 
الامجاهات العقلية فى فكرنا الفلسى العربى . إنه يقوم على أساس البرهان واليقين » يقوم على أساس 
الفاسفة ويبتعد ابتعاداً تاها عن الاتجاه الحدلى الكلابى. خاصة ذلك الذى نجده عند الأشاعرة . 
ومن هنا كان انجاهه معيناً إلى حد كبير على إحداث الثورة العقلية . 

معبى هذا أننا نجد فى فكرنا الفلسى العربى بعض التيارات الى تعيننا اليومعلى إحداث الثورة 
العقلية . وإذا كانت الفلسفة العربية بمعناها العقلى المحدد قد انتهت بوفاة اين رشد كما قلنا » 
فإننا لكى نجعل التيار الفلسى مستمراً حبى نجد مستقبلا مذاهب فلسفية » حى نصل 
ما اتقطع » فليس أمامنا إلا اليجوع إلى بعض الحذور الى نجدها عند فريق من المفكرين 
والفلاسفة العرب . 

لا مانع إذن ‏ "ا قلنا ‏ من أخذ بعض جذورتلك الثورة العقلية » من هذا التيار أو 
ذاك من التيارات الفلسفية العقلية البى نجدها عند مفكرى وفلاسفة العرب » أو من سبقهم من 
الفلاسفة . 

ولكن ذود أن ننبه إلى أمر يبدو لنا غاية الأهمية » هو أنه من الحطأ الكبير أن نقف عند 
هذه الحذور العقلية كنا هى » إذ أن معنى العقل فى هذا القرن أو ذاك فى قرون الزمان قد يختلف 
فى قليل أو فى كثير عن معناه فى أيامنا المعاصرة الى نحياها » برغم أن الاتجاه العقلى يعد 
واحدا . 

أقول لامانع من الاستفادة منهذه الحذور »ولكن مناخخطأ فهمها كما هى بصورتها الى 
تركها لنا أصحابها » وإلا أصبح التجديد تقليداً . لا بد من تطوير هذه الحذور إذا كنا 
لا نجد مفرًا من ذلك حتى تكون ثورة العقل حية متجددة على الدوام» برط ألا نخرج عن 
الإطار العقبى ذاته » وإلا انتهى بنا المطاف إلى اللا معقول . 

وأعتقد أننا لو التزمنا بتلك الثورة الداخلية » فسيكون بإمكاننا أن نعيد الروح إلى الآراء 


؟" 
الى تركها لنا أجدادنا من مفكرى وفلاسفة العرب ٠‏ سيكون يمقدورنا تفريم كثير من المواقف 
الى وقفها هؤلاء الفلاسفة إزاء المشكلات البى عدوا فيها . إن فى ذلك دعوة إلى عدود الفلسفة كنا 
أراد خا أصحابها أن تكون . لا كما يريد ذا نفر من أشباه الدارسين الذين أعدنهم كلياتهم 
بل مدارسهم لأن يكونوا شعراء وخطباء لا مشتغلين بالفاسفة ومناهجها . 
(") موضوعات هذا الكتاب من خلال ما نقصده بثورة العقل : 

بينا حبى الآن كيف يؤدى العقل دوره فى التجديد » وكيف ننتقل من التجديد إلى الثورة 
العقلانية الى هى كا قلنا أكير من مرة ثورة تعد إلى حد كبير جداً من داخخل الفكر الفاسى 
العربى ذاته . وليست ثورة فى الخارج . 

وريد الآن التعبير عن تلك الثورة عن طريق دراسة الموضوعات عل ضورء الاتجاه الذى 
نتمساث به وندافع عنه . ومن خلال تسميتنا لهذا الكتاب » هذه التسمية الى تعد فيا نرى 
قرا ريدن عن اتجاهنا . وتطبيقاً للا نقصده فى هذا الاتجاه . وسيرى القارئ كيف يسرى 
هذا الانجاه فى كل صفحات الكتاب من بدايته حبى نهايته . 

ونود أن نشير إلى أن هذا التعبي رلا يتم خلال عام أو بعضاً من عام لأننا اوأردنا أن نستكمل 
هذه الثورة . تورة العقل . فلا بد أن ندرس موضيعاً موضوعاً من مئات الموضوعات التى 
بحث فيها مفكروا وفلاسفة_العرب . حبى نصعد من ذلك إلى التعبير تعبيراً متكاملا عن هذه 
الثورة العقلية . 

ومن هنا فقد اخيرنا تماذج محددة . نرجوا أن نستكدلها فى أعوامنا القادمة لوقدر لعمرنا 
أن يكون له بغية . وهذه الناذج - كا سيرى القارى" - لم يتم اختيارها اختياراً تعسفينًا » بل كل 
موضوع مها كان اشدف من دراسته من خلال الثورة العقلية . هدفا محدداً عن طريق القصد . 
وهذا ما ستلتزم به فى احتيارنا لموضوعات أخرى » بحيث لوثم لنا ذلك » فسيرى الدارس للفكر 
الفلسى العربى ى كل مجالاته » ما نعنيه بالثورة العقلية فى كل أبعادها . 

تضمن كتابنا هذا رفصولا” ثلاثة: فصل أول موضوعه البحث ق مصادر المعرفة عند مفكرى 
وفلاسفة العرب . وفصل ثان موضوعه دراسة جانب إلى من فاسفة القارالى . وفصل ثالث 
يدورحول نقد موقف ابن سينا من التصوف تعبيراً عن ثورة العقل . 

فى الفصل الأول » وهو ما أسميتاه بطريق الحق وطريق الظاهر » عرضنا المصادر المعرفة 
اليقينية ولصادر المعرفة غير اليقينية » ثم بينا كيف كان البرهان معبراً عن دورة العقل واليقين . 

وهذا انجال » وإن كان يرتبط ارتباطاً وْيقاً بالحانب المنطى » إلا أننا نكاد نقطع كما 
دللنا على ذلك من خلال دراستنا ‏ أنه ينفذ إلى صديم الميتافيزيقا . 


"١ 

نقول هذا لأننا نعتقد أن الدارس للفاسفة حقنًا » ليست مهمته قراءة السطور فحسب »ع 
بل إن مهمته الحقيقية قراءة مابين السطور » حبى ينفذ إلى أعمق أعماق الفكرة ويصل إلى قاعها 
الحصيب . 

وق تمهيدنا لحذا الفصل . قلنا إن هدفنا من البحث فى هذا المجال . هو أنه سيؤدى بنا إلى 
الالتزام بالتفرقة تفرقة حاسمة بين فكر فلسى له أسسه وخصائصه الدقيقة ويتقيد بمنهج معين . 
وبين فكر ينتسب إلى الفلسفة من بعيد تارة ويبتعد عنها ابتعادا تاما تارة أخرى . إنه سيوصلنا 
إلى التمييز الحاسم؛ بين فكر فلسى وبين أقوال حشرت حشرا فى إطار الفلسفة العربية . نقول 
حشرت حشراً لأنها أقوال غير فلسفية وقد اتخذت منالوه, والظن طريقاً وم ترتض العقل واليقين 
مسلكا ودليلا 5 

ومن الأمور الى يجب أن نصعها فى اعتبارنا ٠.‏ أن العبرة أساساً بالتطبيق . بمعبى أننا 
إذا كنا نيحد أكثر مفكرى, العرب قد محدوا بى مجال المعرقة اليقينية والمعرفة غير اليقينية . إلا أن العبرة 
هى بالالتزام بما توصسلوا إليه . إذ من السهل على المفكر أن يقول إن مقدمات المعرفة اليقينية 
هى كذا وكذا . ومقدمات' المعرفة غير اليقينية تتمثل فى كذا وكذا . ولكن حيما ينتقل هذا الباحت 
من ال القول إلى مجال العمل والتطبيق . حيما ينتقل من الال المنطتى إلى اغوال الميتافيزيق » 
سرعان ما نجده يضرب عرض الخائط با قاله . 

فالخزالى مثلا ميزحقنًا فى لجال المنطى بين معرفة يقينية ومعرفة غير يقينية . ولكن حين انتقل 
إلى اال الفلسبى » لم يلتزم من قريب أومن بعيد بما يقول به . إنه يتحدت عن اليقين ولكنه 
لايلتزم به ويزعم لنفسه أنه يرد على أهل اليقين . على الفلاسفة . 

وإذا كانت المعرفة اليقينية تعد داخخلة فى يجال البرهان» الذى يعتمد بدوره علىأسس وجذور 
عقلية . فإن هذا ما دفعنا إلى تحديد مانقصده بالعقل !)2 حبى نصعد من ذلك إلى محاولة 
لتجديد فكرنا الفاسى العربى . 

بعد ذلك كشفغنا عن مصادر المعرفة اليقينية بأزواعها العديدة . وقد لاحظنا أن كل نوع منها 
يستند إلى جذور ثابتة محددة ٠‏ والملتزم بها يستطيع البرهنة والتدليل على أقواله . بعكس المقدمات 
غير اليقينية الى لا تعد داخلة ثى مجال البرهان . 

هذه المقدمات غير اليقينية إذا كانت لا ترتفع إلى مستوى البرهان » فإن سبب ذلك اعماد 
أكثرها على اتدل . لقد اتخذت منه أساساً وطريقاً » ومن هنا كانت بعض الدراسات الداخلة 
فى إطار الدائرة الكلامية الحدلية » كلاماً فى كلام . 


)١(‏ يمكن الرجوع إلى تصديرنا لكتاب و تجديد ى اذاهب الفلسفية والكلامية؛ لمعرفةمعان أخرى 
لامقل» . 


نذا 

لقد خرج نف ركبير من المتكلمين على قواعد البرهان أو القياس فى محاولاتهم معتقدين أنهم 
يستطيعون تأبيد أقوالهم عقدمات لامبر رطا غير شهرتها . وكان هذا سبباً فى نقد فلاسفة العرب » 
سواء فلاسفة المشرق العر لى أو فلاسفة المغرب العر لىلمؤلاء المتكلمين 

وإذا كنا نجد فريقاً من المستشرقين وبعض اللمؤلفين فى مال الفكر الفاسى العربى ف مصيرنا 
المعاصرةيذهبونإلى أن الفرق الإسلامية الى اتخذت من الحدل طريقاً : هى اللى بحب أن 
نلتمس عندها الحركة الفلسفية فى الإسلام. فإننا نقول هم لكم دينكم ولنا دين. إننا من جانبنا 
تخالفهم ف ذلك عالفة تامة . تخالفهم فى ذهايهم إلى ذلك قلبا وقالباء مؤكدين علىالقول بأن 
منهج المتكلمين ليس منهج الفيلوف » الذى ببحت من خلاله عن الحق فى ذاتهء الحق 
مجرداً غاية التجريد . المعم يدور على محاور عير برهانية . 

ويعد دراستنا لمصادر المعرفة اليقينية والمعرفة غير اليقيئية ٠‏ وقفنا وقفة قصيرةعند البرهان 
الذى نعتبره أسمى صورة من صوراليقين ومعبراً عن تورة العقل بصورة أوبأخرى . 

وإذا كنا نفضل البرهان على ماعداه » فإن الباعت لنا على ذلك » أنه يقوم على جاور 
عقلية » ونن لا نرتضى بالعقل بديلا » إن مقدماته تعرف بالعقل » وهو الذى يدرك أجزاء 
التقضية المعروفة بنفسها » إذ أن النتيحة الضرورية لا تكوب إلا عن مقدمات ضرورية . 

إن البرهان يعلمنا أننا ندرك الى" عن طريق اليقين؛ ولا ندركه عن طريق الأمر الزائل 
العارض . ومن هنا كانت مصادر المعرفة اليقينية متبلورة حول البرهان » بعكس «صادر المعرفة 
غير اليقينية البى لا نستطيع إدخالما فى المجال البرهانى . 

ويقيى أننا لو فهمنا ذاث حى الفهم وسيرنا غوره » لاستطعنا التمييز » والتمييز الحاسم : 
بين موقف فلسى وموقف غير فلسى . وإذا ميزنا بين موقف وموقف » فد صعدنا إلى التعيير 
عن دورة العقل . 

هذا عن الفصل الأول بعناصره العديدة» والذى يعد بمثابة القاعدة التى ننطلق مها للتعيير 
عن هذه الثورة » ثورة العقل » حسب فهم خاص من جافبنا لهذه الثورة » سبق أن أشرنا إليه 
فى بداية تصديرنا لكتابنا هذا . 
أما الفصل الثانى ٠‏ موضوعه الإغيات فق فلسفة الفارانى . وقد اخترنا هذا الموضوع لعدة 
أسباب : 
منها أنه يبين لنا المشكلات الى أحدثتها فاسفة أفاوطين فى فكر بعض الفلاسفة العرب 
إنها فى رأينا تعد فى بعض جوانبها نوعاً من الحروج عن التفكير العقلانى . 

فى هذه الأسباب أيضاً أن فكر الفارالى فى هذا لجال » يعبر إلى حد كبير عن -جائب 
فلسى يختلف عن الحانب الكلاى . أى أن معابلحة الغارالى لهذا الموضوع » موضوع الإلحيات » 


وف 

تختلف بصورة أو بأخرى عن طريقة معاحته عند علماء الكلام . إن دراستنا لهذا ا موضوع 
تفيدنا فى المقارنة بين الطريق الفلسى والطريق الحدلى . إذ مما لاا شك فيه أن الفلاسفة فى 
معا حتهم لهذا الموضوع برعم ماوقعوا فيه ق أخطاء ؛ كاذوا على خلاف مع علماء الكلام . 

بينا ى هذا الفصل كيف حاول الفارانى جهده » التدليل على وجود الله والبحث فى صفاته » 
والكشف عن كيفية صدور الموجودات عنه تعالى . 

وما لا شاك فيه أن الفارالى كان فيلسوفاً بكل ها تحمله هذه الكلمة من معنى . ولكن دقة 
تفكير الفارالى » يجب ألا تنسينا ما ى بعض آرائه من تذبذب وتناقض » كا يجب ألا تنسينا 
أيضاً ماوقع فيه من خطأ حين حاول التوفيق بطريقة تعسفية بين أفلاطون وأرسطو . 

إن هذه المحاولة تعد محاولة خاطئة ومقضياً عليها بالفشل . إذ أنها أوقعته فى تأويلات 
ظاهرها وباطتها التعسئ الذى لاحد له . 

نقول هذا لأننا لا نجد مبرراً عقلينًا للتوفيق بين آراء لأفلاطون وآراء لأرسطو . وما المدف 
من الاعتقاد بأن الفلسفة القديمة عند مثليها الكبيرين أفلاطون وأرسطو » يحب أن تكون فلسفة 
واحدة . 

قد نحد مبر رات كثيرة دفعت الفارانى طذا التوفيق » وهذا ماكشفنا عنه فى تمهيدنا هذا الفصل 
ولكن لو استعرضنا هذه المبررات واحداً بعد الآخر »لن نجد من بينها مبرراً واحدا يعد مبرراً 

هذا مادفعنا بعد عرض فلسفته فى هذا المجال, المجال الإلهى » إلى توجيه مجموعة من أوجه النقد 
إلى آراء الفارابي فى هذا الخجال » ونحن نعلم عام اليقين » أننا قد نختلف مع باحث أو أكثر 
من الباحثين ق فلسفة الفارالى . ولكن هذا الاختلاف قد يعبر بصورة أو يأخرى عن الثراء 
الفلسى . إذ أن الحزم والقطع الذى يلجأ إليه نفر من الدارسينى أشباه أقسام الفلسفة» لا يجعلنا 
نتقدم خطوة واحدة فى سبيل الحقيقة . إن هذا النقد من جانبنا قد يعد دليلا أوأكثر من دليل 
على اعبرافنا بعمق فلسفة الفارابى » إنها أوكانت فلسفة مسطحة » فلسفة ليس لما جذورها 
القوية » لما اهتممنا من جانبنا بتوجيه أكير من نقد إليها » وخاصة ونمن نكشف اليوم عن الثورة 
العقلية فى محال الفلسفة العربية . 

لقد لاحظنا. أن الفارابى قد جانبه الصواب فى فهم فلسفة أفلاطون » كما ينبغى أن يكون الفهم 
كما ابتعد عن الصواب إلى حد كبير حين أول فلسفة أرسطو تأويلا خرج به » عن مذهب أرسطو 
الحقيق . 

هذا نقد عام » فإذا انتقلنا من ذلك ودخلنا فى التفاصيل » فإننا مع اععرافنا 5! قلنا بخصب 
وعمق آراء الفارالى فى مجال الإلميات » إلا أننا من خلال منظور نتمسك به تعبيراً عن هذه الثورة 


3 
مى الداخل . لم مد مفرً من توجيه أكير من قد إلى فاسعة الفارانى . سواء ما تعلق منها بالتدليل 
عل وجود اللّد . أو ها تعلق منها بالبحت فى صفاته تعالى . أو ما ارتبط بسظرية الفيض 


هذا يعبى أننا لوأردنا أن ننقد الفاراى من خلال منظور أو عورآ حر . قد أعد أوجهاً أخرى 
من النقد غير ماستكشف عله . ولكننا لو تمسكنا بهذا المنظورالدذى يقوء على العقل ‏ ويتخذ منه 
دليلا وهادياً ومرشداً 3 إوجدنا أن فلسفة الفارانى تستحى أوجه نشل معينة 


ع 


أن الفارانى برعم عييره بين الطريق الحدلى والطريق الفاسى 
البرهانى العقلى. قد وقع أحياباً فبا كال يخشاه و يعذر مه . إنه فى تدلياه على وجود الله معتمداً 


من هذه الأوجه من النقّد . 


على التمييز بيب الممكن وااواجب بعيره والواجب بذاته . قد استمد إلى بعض الحذور الكلامية . 
وخذا استحق من جانبنا ما وجهناه إليه مى نقد فى هذا الموضع . نظراً لأننا لا زوافق على إدخخال 
هذه الحذورالكلامية . إذا أردنا الصعود إلى البرهان . إذ أردنا السير نى طريق اليقين . إذ أردنا 
هذه الأوجه أيضاً 
الوجود ( اللّد تعالى ) . ركز على وجهة نظره . وتغافل ذوعا من التغافل عن وحهة نظر الفريق 
الف . صحيح آننا لا ذوافق على رأى هذا الفريق المخالف . فم! يتعلق بدراسة العلاقة بين 
الدات والصفات ؛ ولكننا نتقد العارانى فى هذا الغجال : لأن من خخصائص الموقف الفلسئى عرص 
وجهى النظر. وإذا عرفنا موفف كل فريق من الفريقين . فقد عرفا نقاط القوة والضفعف ى 
كل موقف منهما : عرفنا طريق الحق . ميزنا بين هذا الطريق وطريق انظن والاطأ . 
إن الفارالى يقيم تدليله على وحدانية الله اعماداً على فكرة « التام » وإذا فتشنا عن تحليل 
لحذه الفكرة . لم نجد عند الفارابى أ كير *ن تعريف لا . ودذا التعريف وحده لا يحل المشكاة 
الى يبحث فيها . ثمبى كان التعريف وحده كافياً ؟ مبى كان التعريف مغدينًا لنا عن 
تحليل هده المكرة . فكرة التام ؟ وإذا كان تدليله على وحدانية الله قاتمآ كما دكرنا على 
فكرة التام . وهذه الفكرة ل يقدم لنا الفارالى إلا تعريفنًا لما . فقد استحق منا أن ذوجه إليه 
هذا النقد . وكان بإمكانه أن يدلل :على وحدانية الله بطرق عديدة أخرى . 


٠‏ أن الفارانى حين أخحد فى إصفاء مموعة من الصعات على واجب 


أيضا من هذه الأوجه من النقد . ها قلناه بعد دراستنا للفيض أو الصدور عند القارالى » 
من أننا لا نجد مبرراً عقلانا فى إصرار الفارالى على أن تسلسل الموجودات وترتيبها يقوم على 
أن الواحد لا ببذر عنه إلا وأحد 5 


هذا بالإضافة إلى أن الفارابى قد أقام ترتيبه هذا معتمداً فها يبدو لنا على فكرة الأفضل 


ع3 

والأشرف . وهذه الفكرة لا نجد لها جذوراً ومبررات عقلية واضحة . لا تجد لا أسسا راسخة 
تربطها بأعمق أعماق الوجود . إنها فكرة كيفية وليست تعبيراً كينا . إنها فكرة أوقعت 
الفارالى وأكثر فلاسفة العرب فى أخطاء عديدة ما كان أغناهم عنها . ولكن ماذا نفعل حيال 
بريق الكيف وأضوائه الى حجبت عنهم حقيقة الكم . إن الفارالى وغيره من الفلاسفة » 
لوكاذوا قد ابتعدوا ولو إلى حد كبير عن هذه الفكرة ء لكانوا قدموا لنا أراء أكثر جدة وطرافة 
ولكنهم لم يفعلوا ذلك فى بعض من آرائهم ٠‏ ومن هنا كان واجبنا النقد متخذين من العقل 
نبراسًا ومن البحث عن اليقين دليلا” ومرشداً . هذا عن الفصل الثانى . الذى كان موضوعه 
ها ذكرنا اللخانب الإلمى فى فلسفة الفارالى . من خلال منظور نقدى عقلانى . 

و بانتهائنا من هذا الفصل . يكون قد آل الأوان لآن ننتقل إلى فصل آخر . نكشف 
فيه عن جذور أخرى ٠‏ ولكنها لا تعد جذوراً كلامية . بل جذوراً صوفية . 

وهذه ابحدور برغم اعترافنا بأن لها بعض المبررات ٠‏ و برغم أن فيها ما يعتمد على أرض 
ثابتة من البحت عن الحقيقة . إلا أننا تعبيراً من جانبنا عن تلك الثورة الى تواكب العقل . 
والعقل يواكبها . رأينا توجيه بعض أوجه النقد إلى قليل من هذه الحذور الصوفية . 

هذا ما كشفنا عنه من خلال دراستنا لموضوع الفصل الثالث والأخير من كتابنا هذا ع 
وهذا الموضوع يتركز حول نقد موقف ابن سينا من التصوف . 

وقد أشرنا فى تقديمنا لخذا الفصل إلى مبررات نقد كل من الطريق الصوف والطريق الحدلى 
الكلاى . أشرنا إلى أن ذلك يعد تعبيراً عن ثورة العقل فى الفلسفة العربية . تقول هذا لأننا 
ندرك أن التقدم نحو إرساء دعائم الفلسفة العربية يرتبط ارتباططًا تامنًا بالتقدم نحو أعماق العقل 
وقاعه الحصيب . إننا كلما تحركنا شوقنًا وعن وعى >والعقل . تقدمنا خطوة أوأكر من 
خطوة نو تدعيم أسس البرهان واليقين . و إذا تم لنا إرساء هذه الدعائم ٠‏ فقد استطعنا على 
الأقل التمييز بين مجال عقب ويجال غير عقلى . 

وإذا كان ابن سينا يشير إلى كثير من الهوانب الى بحتت قبله عند زهاد وعباد ومتصوفة » 
فقد رأينا من المناسب الإشارة إشارة غاية ف الإيجاز إلى بعض هذه الحوانب الصوفية . ولم يكن 
هدفنا من ذلك إلا المقابلة بين انجاه صوق قلى ٠‏ وانجاه على فلسى برهانى . 

هذا ما فعلناه فى القسم الأول فى قسمى هذا الفصل الذى يندرج نحته ثلائة عناص 


جرنية . 


بينا. فى العنصر الأول » كيف كان التصوف يمثل اعاداً على اللخانب العمل 
الرهد والعبادة » وكيف أن هذا الاعتاد يقوم على دعائمه القلبية لا الفلسفية النظرية البرهانية . 


5" 
وكشفنا فى العنصر الثانى » ومن خلال دراستنا للعديد من المصطلحات الصوفية » إلى أن 
هذه المصطلحات تقوم على ركائز وجدانية وتعبر عنها » وكيف يؤدى ذلك إلى اختللاف 
المقصود من لفظة يستعملونها كلفظة «اليقين » أو حال اليقين عن قصد الفلاسفة من 
هذه الكلمة . ععنى أن اليقين بمعناه الصوق يختلف اسبلافاً جذرينًا عن اليقين بالمعنى 

الفلسى . 

إن اليقين عند الفلاسفة كما بينا فى الفصل الأول إذا كان يقوم على البرهان بمعناه 
النظرى أساسً » فإن اليقين عند المتصوفة يعين المشاهدة . إنهم يرون أن كل ما تراه العيون 
ينسب إلى العلم ٠.‏ أما ما تعلمه القلوب » فإنه ينسب إلى اليقين + 

وهذا القول فى جانب المتصوفة » إن دلنا علىشىء » فإنما يدلنا على التعارض بين الطريق 
الحسبى النظرى والطريق القلى الصوق . وقد أشرنا إلى ذلك فى دراستنا المصادر المعرفة اليقينية 
وغير اليقينية ى أول فصول هذا الكتاب . وقلنا إنه لا بد من الكشف عن ذلك ونحن نتحدث 
أليوم عن أسس معينة محددة نتخذ منها أساساً لثورة العقل فى الفاسفة العربية + 

فبعض المتصوفة والزهاد طالما كشفوا لنا عن عجز العقل » -حين ذهيوا مثلا إلى أن الدليل 
على الله هو الله وحده » أما العقل فنظراً لأنه محدث » فإنه عاجز عن ذلك » لأن اللحدث 
لايدل إلا على محدث مثله . أيضاً طالما قاباوا بين الحكمة الأرسطية والحكمة الذوقية » 
رافضين الحكمة الأرسطية وما فيها من مقولات عقلية . 

تقول هذا ونؤكد على القول . حى لا ننخدع بمجرد اللفظة آنا يحدث لنفرمن الدارسين 
فى أشباه أقسام الفلسفة . بل يجب أن نبحث عن حقيقة هذه الافظة أوتلك » أى ما وراء 
هذه اللفظة » وهذا ما يتمسك به حقنًا الدارسون المتخصصون ف. فكرنا الفلسى متجاوزين 
بذلك ما يفعله أشباه الدارسين الذى تعبر أقواهم عن السذاجة والبلاهة . 


وها يقال عن لفظة اليقين » يقال على ألفاظ كثيرة . منها مثلا لفظة ١‏ العلم » ٠.‏ الغزالى 
يستخدم هذه اللفظة ويدعونا إلى العلم . والفلاسفة والعلماء يستخدمون هذه اللفظة . ولكن 
هذه اللفظة تعنى عند الغزالى شيئاً يختلف اختلافاً كبيراً عنما يعنيه الفلاسفة والعلماء بتاك 
اللفظة . وقس على ذلك أيها القارئ الكثير من الألفاظ الى تستعمل بمعان مختلفة . 

انتقلنا من هذا العنصر الثانى » إلى عنصر ثالث وأخير . وقد أوضحنا فيه كيف أن مسلك 
الزهاد والصوفية يعد تعبيراً عن الحانب الوجدانى لا العقلى . وقد اخترنا نموذجاً لبيان ذلك » 
المفكر الصو الغزالى . 

وإذا كنا لم نقف إلا وقفة قصيرة عند الغزالى » فإن سبب ذلك أن قصدنا كما ذكرنا 


/؟ 

أكير من مرة ليس دراسة التصوف دراسة شاملة » بل كل ما قصدنا إليه ى هذا المجال » 
بيان الفرق الرئيسى بين نمط من الفكر الوجدالى القلرى » عبر عنه «تصوفة » ومنهم الغزالى » 
وبين مسلك فلسى عقلى برهانى ٠»‏ عبر عنه فلاسفة 

ويبدو لنا أن هذه التفرقة تعد تعبيراً عن ثورة العقل » ونخاصة إذا وضعنا فى الاعتبار أنها 
أساساً تعد ثورة من الداخل» تنفذ إلى شرائح من الأفكار الى تركها لنا نفر من المفكرين » 
متكلمين كانوا أومتصوفة أو فلاسفة » وتشرع بعد تحليل هذه الأفكارى تحديد اتجاه صاحبها 
وإذا وضعنا أيدينا على انجاه صاحبها » فقد عرفنا موقف العقل من هذا الاتجاه أو ذاك من 
الانجاهات . 

ونظراً لآن قصدنا الرئيسى لم يكن الالتزام بالإطار التاريخى ٠‏ فإننا لم نجد ضيراً فى 
عرض مسلك الغزالى » قبل دراسة موقف ابن سينا من التصوف » إذ أن حديثنا عن الغزالى » 
يعد داخلا فى الإطار الذى حددناه للقسم الأول من قسمى هذا الفصل ٠»‏ وهو الإطار الذى 
نكشف من خلاله كيف كان التصوف عملا وجدائينًا » لا فلسفيًا نظريًا . وهذا قد 
يختلف كا سترى - فى قليل أو قى كثير عن الوجه الصوق لفلسفة ابن سينا » أو الوجه 
الفلسق لتصوفه . 

قلنا إننا جعلنا ثور العنصر الثالت يدور حول مسلك الغزالى . وقبل بياننا لمسلكه أشرنا إلى 
أسباب هجرمه على الفلاسفة ( الطريق العقلى) ونقده للمتكلمين ( الطريق الحدلى ) مفضلا 
بعد ذلك طريق الصوفية ( الطريق القلى ) . 

وقد كشفنا عن يعض الأخطاء والمغالطات البى نجدها عند الغزالى . إنه يعلن أن آراء 
الفلاسفة لا تعجبه > وإذا سألناه لماذا أيها الشيخ ؟ أجابنا بأن آراءهم تتعارض مع بعضها 
البعض » واو كانت صحيحة لكانت كالحقائق الرياضية ليس عليها خلاف . 

والمفكر حين/ يحد رأيآً كهذا من جانب الغزالى » لا بد أن يتوقف عنده متعجبنًا من 
الغزالى والذى يطالبنا بصب التفكير ى قالب واحد » ناسيئًا أومتناسيًا » أن الفلسفة لم توجد 
إلا لتكون عش عن الحقيقة وخلافًا حول أدلة العقول . 

لقد حدث هذا منذ وجد الفلاسفة قبل الميلاد » سيظل هذا حاخا إلى أبد الآبدين . 
ولا يصح إطلاقنًا ونمن نتحدث الآن معبرين من جانبنا عن ثورة العقل » لا يصح التغافل 
عن الاراء اللخصبة العميقة والمتعددة » والى قال بها الفلاسفة فى محاولة من جانبهم لابحث عن 
الحقيقة » هدف التفكير الفلسى وضالته المنشودة . 

إننا لورجعنا إلى أقوال الفلاسفة فى مشرق الدنيا ومغربها » قبل الميلاد فى الماضى السحيق 
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وبعد الميلاد حبى للنظاتنا الى نعيشها . اوجددا كيف حث الفلاسفة عن الحقيقة ودافعوا عنها 
وفى سبيل ذلك قالوا بآراء عديدة . وهذه الآراء إذا كان كل رأى منها يختلف فى قليل أوى 
كثير عن الرأى الآخر . إلا أن ما يشفع للفلاسفة ٠‏ أن الحقيقة لا يمكن الوصول إليها بل إننا 
فى بحثنا ندنو منها ونقئرب . وهذا يعد تعبيراً من جانبهم عن طبيعة التفلسف «الفلسفة : والى 

تقوم حول الحلاف والحوار دائمًا . 

وإذا كان الغزالى قد بين لنا سمو المعرفة الصوفيه على المعرفة العادية.والمعرفة الكلامية » 
وأوضح لنا مراتب الإيمان . فإنه لا لوم عليه . فهذا من حقه . وقدكان ذلك متوقعاً منه بعد 
أن هاجم الفلسفة . كان ذلك منتظراً منه . لآأنه يهم اهيامًا كبيراً بالفلسفة ععناها 
الاصطلاحى . عل غير ما موخام فى أقوال الباحثين فى فكر الغزالى ٠‏ بل لم يكن لديه ق 
بعوض جوانب تفكيره حسسًا فلسفيًا . 

نقول : قد يكون من حق الغزالى أن يتحدت ما شاء له التحدث عن سمو المعرفة الصوفية 
وأن يرفم مرتبة إيان العارفين فوق مرتبة إيمان العوام وإيمان علماء الكلام . ولكن هل من حقه 
أن يقول - إنه ماكتب كتابه « الفلاسفة » إلا لكى يهدم ويعترض . إن هذا القول لم يكن 
ليصح منه وهو الباحت ىق مجال الفاسفة . إن هذا القول الذى قال به الغزالى » أو هذا القصد 
من جانيه . يعد فيا يرى ابن رشد ‏ قصدآً لا يليق به ٠.‏ بل بالذين فى غاية الشر . 

كشفنا بعد ذلك عن أصول السالك لهذا الطريق الصو فى رأى الغزالى . وما يحدث له » 
وكيف كان الغزالى معبراً عن ذلك فى عبارات أددية وصية جميلة حين يقول مثلا إن الله هوالمتولل 
لقلب عبده » والمتكفل بتنويره بأذوار العلم ٠‏ وإذا تولى الله أمر القاب . فاضت عليه الربحمة » 
وأشرق النورفى القلب . وانشرح الصدر . وانكشف سر الملكوت . وتلألأت فى القلب حقائق 
الأمور الإغية . 

وقد انتهينا من دراستنا للمسلك الصوق عند الغزالى . إلى أن الغزالى إذا كان يضيف إلى 
الطريق الوجدانى القلبى الذى رفعه إلى أعلى مرتبة . بعد نظرينّاء فإن هذا البعدكان لديه غير 
محدد المعالم ولا واضح الصورة : لأنه اختى أوكاد وسط وصفه الأدبى الحميل لخالة هذا السالك 
ف طريق التصوف . 

كا أشرنا إلى أننا مع اعترافنا ببخصب هذه المحاولة . محاولة الغزالى » إلا أنها ليست محاولة 
داخلة فى انجال الفلسى العقلانى من قريب أومن بعيد . إذ من الصعب إن لم يكن من المستحيل 
أن يلتى وصفه للمسلك الصوق » مع التحديد الدقيق الحصائص وشروط المعرفة اليقينية » تلك 
المعرفة الى لا يصل إلى جذورها وأبعادها الدفيئة إلا من كان فكره مشدوداً بعناصروجذو رعقلية » 
وقدياً نبهنا ابن رشد إلى ذلك كله . 
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قلنا هذا ونحن ندرس شريحة من فكر الغزالى » شريحة تعبر عن فكر وجدانى قلبى » وثبين 
هذا عن القسم الأول من قسمى هذا الفصل الثالت والأخير . وقد آن لنا أن ننتقل وتحت 
مظلة العقل دواماً ٠‏ إلى الإشارة إلى القسم الثانى من هذا الفصل والذى جعلنا موضوعاً له » 
دراسة شر يحة أخرى متعددة الألوان والظلال . هذه الشريحة هى موقف ابن سينا من التصوف » 
تم نقد هذا الموقف تعبيراً عن ثورة العقل . 
وقد بينا ى فى تمهيدنا لهذا القسم » إلى أننا ستجمع ‏ فى دراستنا لموقف ابن سينا بين الطابع 
الموضوعى والطابع الذاى . فبعد عرض موقفه عرضا تحليين من خلال أمهات كتبه فى هذا الخال » 
وخاصة كتابه الإشارات والتنبيهات 4 وجهنا #موعة من أوجه النقد العديدة لآرائه 4 سواء هن 
حيث الإطار العام أو من حيت الازاء الحزئية الفرعية . وهذا النقد تحسبه شيا ضرورينًا حى 
لا تتحول الدراسة الفلسفية إلى ذوع من الرواية والحكاية عن السابقين كنا هو الحال عند قوم أرادوا 
للفلسفة أن تتحول إلى مجموعة من الروايات والحكايات كالى نجدها ى قصص ألف ليلة وليلة 
كا أشرنا إلى أن القارئ سيدرك تماماً كيف كان النقد معبراً عن ثورة العقل » سيرى كيف 
أن النتقد كان مرتكزاً على التمسك بالعقل وإعلاء كلمته فوقٍ كل كلمة » حبى يكون هذا العقل 
معبراً عن عظمة لذكرالى لاتدنومنها ولا تقئرب عظسة د : 


0 0 المصاعب ٠‏ 018 إذا أردنا دراسة موققه من خلال لكو معين حيثث 


من هذه المصاعب . أنه لايد من المقارنة بين اتجاه وانجاه » المقارنة بين موقف 
وموقف » المقارنة بين التزام بطريق العقل والبرهان؛ والتزام بطرق أخرى كطريق القلب والوجدان 2 

من هذه المصاعب أيضاً » تلك الآراء النى قيلت حول تصوفه » وكثير من هذه الآراء استند 
إلى أدلة قوية . فهل تصرفه له مقدمات فلسفية راسخة فى مذهبه ؟ هل تصوفه لا يعدوأن يكون 
تاجاً للمذهب لا غير ؟ هل يثل تصوفه خروجاً عن بقية جوانب فلسفته ؟ هل يعبر ما كتبه فى 
حال التصوف عن نوع من التوبة » أوالرجوع من الفكرالفاسى إلى الفكر الصو ؟ هل يعد 
القسم الصو من كتاب الإشارات والتنبيهات جرد كتاب مؤلف ق موضوع التصوف ٠.‏ وليس 
من الضرورى أن يكون مؤلفه صوفيا ؟ هل يعبى تصوفه تدليلا على إفلاس العقل ؟ هل نجد 
تناسياً بين عبا عباراته فى كتاب الإشارات والى تشير إلى شفافية الروح وصفاء الوجدان؛ وبين حياته 


- 


الى كان يغشاها اللهووالتارب والبى عاشها بالعرض أكث رما قضاها بالطول ؟ 

هذه تسائلاات عديدة . ولكنا إذا كنا نعبر الروم عن تورة العقل ء وإننا ويجدنا من واجسا 
الالتزام بطريق آنخر البحت عن تصوف ابن سينا . وهذا الطريق يقوم على أساس هو: مى 
كان ابن سينا معيراً ق هذه انفكرة أو تلك عن العقل . ومبى كان معبراً فى فكرة أو أخرى عن 
إطار آتخر غير الإطارالعقل ؟ 

مهما يكن من أمر » فإبنا إذا كنا قد احتافنا مع فريق من الباحثين حول رأى أو أكثر 
من الآراء الى قيلت <ول تصوفه » فإن هذا يعد شيئاً طبيعِينّاء إذ أن اللحلاف فى الرأى من طبيعة 
الفلسفة والتفلسف . 

بعد هذا التمهيد الذى قدمنا به لدراستنا لتصوف ابن سينا » انتقلنا إلى دراسة بعض الهاذج 
من رسائله العديدة البى نجد فيها بعض الأفكار الصوفية » سواء كادت أفكاراً بارزة غاية البرور . 
أوكانت عرد آفكار عابرة لا تدلنا دلالة قاطعة على هذا المحتوى الصو . 


وقد وقفنا وقفة أطول عمد كتابه ٠‏ الإشارات «التنيهات ؛ نظراً لأنه يعد أه, كتبه فى هذا 
لمجال . 


قد وقفنا أيضاً وقفة نقادية عند أكثر الأفكار الى نجدها مبئوتة ى تضاعيف كتبه ورسائله 
الصوفية . رابطين كل فكرة وبين جذورها الفلسفية إن وجدت . ومشيرين إلى مدى استفادته 
من المفكرين الذين سبعوه ومدى تأثيره فيمن جاءوا بعدذه » حى لو تكون دراسة أفكاره منقطعة 
الصلة بالأفكار الى سبقتها والأفكار الى جاءت بعدها . وكأنها معلقة فى اغواء ٠‏ كما يهوى ذلك 
تفرص المشتغلين بآشباه آقسام الفلسفة » إن لم يكن كلهم . 


وفنا مثلا عند فكرته عن الموت » وكيف حاول دفع الدوف من الموت ١‏ وقد تبين لنا أن 
فكرته هذه يغلب عليها الحس الصوق الغا . وقد لاحطنا ق معرض نقد فيلسوفنا إلى أنه أخذ 
يدور دول مشكلة الموت . دون أن ينفذ إلى صميم فلسفة الموت . . إنه يعرض علينا أسباب 
ماف اموت . ثم يرد على سبب سبب منها » ولكن هل نجح فى ذلك ؟ اعتقد أله لم ينجح ‏ 
إذ أنه حين يعرض علينا ماف الموت - تجده سرعان ما يتجاوزها إلى الاععراض عليها بطريقة 
تبتعد إلى حد كبير عا ينبغى أن يلتزم به الفيلسوف . إنه يعتقد بفكرة مسبفة . وهى أنه لا مبرر 
للخوف من الموت . فإذا صادف أفكاراً تتعارض وهذه الفكرة المسبقة » سرعان ما يرد عليها 
دون أن بهم فى كثير من الأحيان بااوقوف عندها ومناقشتها مناقشة موضوعية . إنه كثيرا مايستخدم 
عبارات خطابيه تارة وإقناعية تارة أخرى . دهذه العبارات الإقناعية الخطابية "ها بينا فى الفصل 
الأ -- لا ترق إلى مستوى البرهان . 


من 

صصح أن إيانه بفكرته نايع من جذور فلسفية كوقفه فى فلسفته من التفاؤل وتغليب اللبير 
على الشر وغيرهما من أفكار . ولكن هذه الأفكار لم تسلم من النقد . 

صحبح أيضاً أنه بذل جهداً فى رسالته فى دفع الغم من الموت 20 ولكنه لم يتقدم خخطرة لها 
أههيبا الفلسفية نحو تبديد هذه امحاوف ٠‏ فرعم ما بذله » ما زالت مشكلة الموت من المشكلات 
الى يبحث فيها الإنسان . تماماً كما نبحث فى مشكلة الحياة . 

بعد دراستنا الموجزة هذه الرسائل وما تضمنت ى أفكار » انتقلنا إلى دراسة الحوانب الرئيسية 
فى تصوفه دراسة تفصيلية وذلك فى خلال منظور نقدى » يعتمد اعناداً رئيسيًا على ما نقصده 
بثورة العقل . 

جانب أول جعلنا موضوعه « اللذة الباطنة واللذة الحسية ». وقد بينا كيض حاول ابن سينا 
جهده رفع اللذات الباطنة واللذات العقلية فوق اللذات الحسية » يما كشفنا عن الارتباط يبن 
البعد الفلسى والبعد الصوق فى هذا الجال . مستندين بصفة خاصة إلى رسائله النفسانية » وغيرهها 
من رسائل ترتبط من قريب أو من بعيد بهذا لمجال . 

وقد لاحظنا فى محال نقدنا لابن سينا » أن هذا الحانب كان معتمداً فيه على فكرة الأفضل 
والأشرف » تلك الفكرة البى سبق أن أشرنا إليها ونحن ندرس مجالا من مجالات الفلسفة 
الفارابية . 

إن هذه الفكرة الى يعتمد عليها ابن سينا تقدم لنا تصوراً كيفيًا لا تحديداً كينا » وكان 
بإمكان ابن سينا الابتعاد عن هذه الفكرة البى قد لا تتبح مجالا للالتقاء بين | ( نفس مثلا) » ب 
(جسد ملا ) . 

جانب ثان نحدثنا فيه عن مقامات العارفين وصفاءهم من خلال ما كتبه ابن سينا » وخاصة 
فى كتابه « الإشارات والتنبيبات مبيناً لنا اللذات البى تحدث للعازفين المتتزهين فى حالة ذهابهم 
إلى عالم القدس والسعادة » سواء كان ذهاباً كلياً ( بعد الموت) أو ذهاباً غير كلى ( قبل 
اموت ) » ومحددا لنا مراتب الحواهر العقلية من خلال فكر العشق والشوق ٠‏ ورابطاً ذلك 
بحديثه عن أخلاق العارفين وصفاتهم . 

وقد وقفئا عند هذا الخانب الثانى وقفة نقدية » ولاحظنا أن أفكار ابن سينا فى هذا المجال » 
وخاصة فكرته عن العشق والشوق » تعد أقرب إلى أفكار الأديب الفنان » منها إلى أفكار 
الفيلسوف الذى ينظر إلى الكون نظرة دقيقة محددة الإطار لا مهوشة المعالم . 

صحيح أن لفكرة العشق والشوق دلالها الفلسفية» إذا أحذنا فى الاعتبارالعلاقة بين المادة 
والصورة » وكيف أن المادة تعشق الصورة » أو تتحرك شوقاً إليبا » أو إذا أخذنا فى الاعتبار 


يض 
أيضاً قول أرسطو ء إن العالم يتحرك شوقاً عمو الله الكامل . ولكن هذه الدلالات غير محددة 
المعالم ؟ ذكرنا أكثر من مرة 

ثقول هذا ولا مفر من القول » ض صدت الوم عن تو الكل القلسفة الاي . لآننا 
نعلم أننا إذا لم ميز بين إطار وإطار . بين ثوب ى ى وثوبا كيق » فسوف لا نتفذ إلى صمم 
التجديد . 

هذا عن الحانب الأول والحانب الثانى . وقد انتقلنا مهما إلى الحانب الثالث ٠‏ وهو ما يعبر 
عنه أبن سيناء بدرجات حركات العارفين . وقد نينا أن حديث ابن سيناء عن هذا الحانب كله . 
عن هذه الدرجات كلها » ابتداء من أونا ( الإرادة) إلى آخرها . ( الإقبال بالكلية على الله 
تعالى) 2 كان حديثاً معبراً عن الوجد لا عن العقل . 


صحيح أن عذر ابن سينا أنه يتحدث عن مجال صوق لا يخضع للعقل ومقولا'نه 0 ولكن كان 
لزاماً عليه أن يعرض للموقف الآخر . وهذا الموقف الآخر أو الوجه الآخر »؛ هو بيان موقف 
العقل من هذه الدرجات » وهل من الممكن الوصول إليها حقيقة أم لا . بدلا من تركيز حديثه 
على وجه واحد فقط » وكأن هذه الدرجات كا حقائق الموضوعية المقررة . 

كان لزاماٌ عليه ذلك ٠‏ ولكنه للأسف الشديد انساق انسياقاً وراء الاغة الوجدانية وابتعد 
ابتعاداً تاممًا عن لغة العمل ٠‏ ولعمرى أن تلك اللغة الوجدانية نحمل ؛ ف طياء سما كثرً من أوجه 
الخطأ والتطر وخاصة إذا استخد.ت فى مجال يتصل من قريب أو من بعيد بالفلسفة . إنه لم 
يلترم مخصائص مخددة معيله ة يلزمنا إياها ا موقتف الفلسى : 

وبعك نقدنا لهذا اماف » انتقلنا إلى الخانب الرابع : وشو الذى يدور حول أخلاق العارفين 
وأحواهم . وقد لاحظنا أن الصفات الى يخلعها اين سيناء على العارؤين للم تران #تنة قفد 
من الأفراد . لآن فى فى بعضها ما يعد بعيداً إلى حد كبير جد عن الطبيعة البشرية ٠‏ ويميى أن 
ابن سينا لو كان قد درس طبائ ئع البشر على اختلاف الأزمنة والأمكنة » ولو كان ع 
ومتطقينًا مع نفسه . أ وصف 5 رف هله الصفات والأحوال . لآأن العارف أوللا وأخيراً بعل فردآ 

0 ن أفراء لعن 

هذا عن الجاف ل لرابع 5 أدا الخانب الحامس والأخير 3 فيدور ور حول غراتئب الأفعال الى 
تصدر عن العارقين 

وقد لاحظنا بعد دراستنا لأقوال ابن سينا عن هذه الأفعال » ونسبته أشياء عجيبة وغرببة 
إل العارفين ودفاعه عن أشياء لا يصيح أن يتكلم عنبا الفيلسوف العقلانى كلمة واحدة . تقول 


لاحظنا أن ابن سينا يبتعد رويداً رويداً » بل يبتعد أحيانآ عا لى سبيل القفزة والطفرة عن مهال 


وفنا 

المعقول إلى محالات أخرى ٠»‏ ناسياآً أو متناسباً دراساته عن العلل و بحوثه فى الحوانب العلمية . 
والحالات الطبية » تلك البحوث «الدراسات الى تسودها التجربة العلمية لا السحر » وتلتزم 
بمنطق العقل وقوانين الوجود لا أحوال الوجد . 

اختلفنا إذن مع ابن سينا اختلافاً يكاد يكون جذرياً فى أكثر ما يذكره » وخاصة فى 
لجالات الى يبتعد فيها عن المنطق والعلم » ينى فيها العلاقات بين الأسباب ومسبباتها ٠‏ يبتعد 
فيا عن تقديم سبب عقلانى علمى لكل ظاهرة من ظواهر الوجود وكل حادثة من حوادث 
الكون . 

نقول هذا ونحن نعلم أن من حق ابن سينا آن يتحدث ماشاء له الحديث ٠‏ وأن يفيض فى 
الكلام ما شاءت له الإفاضة ء» ولكن إذا كان من حق ابن سينا ذلك 2 فإِن من واجبنا 
أن نكشف له عن خطئه تعبيراً من جانبنا عن :ورة العقل » وخاصة أن ابن سينا قد ابتعد 
فى بعض المحالات البى يبحث فيبا عن هذه التفسيرات العلمية والفلسفية المحددة » ابتعاداً 
يكاد يكون تاماً . 


ولعلنا نلاحظ أيضاً كيف كان ابن سينا متخلياً إلى حد كبير عن العقل . إننا سرعان 
ما نجده قائلا بمقدمات مرتباً عليها نتائج » لدرجة أن القارئ قد يظن أن أقواله هذه أقوالا 
منطقية . ولكن لو أعملنا الفكر والعقل » لوجدنا أن مقدماته هذه فى كثير من المجالات الى 
بحث فيها تعد مقدمات غير صادقة » وإذا كانت المقدمات هذه حالها » فلا بد أن تكون 
التتائج المئرتبة عليها نتائيج خخاطئة . 

إنه لم يلترم بما سبق أن قرره عن مقدمات البرهان والتفرقة بين هذه المقدمات والمقدمات 
الحدلية والمقدمات اللحطابية . إننا نحد تلاقياً بين بعض أفكار ابن سينا ى هذا امال » والأفكار 
الكلامية . وعلى القارئ أن يقارن أقواله عن الأفعال الى ينسبها للعارفين » بدراسات المتكلمين 
عنموضوع السيبية . إنه سيجد نوعاً من أنواع التشابه . 

وأخيراً نقول إن ابن سينا إذا كان من حقه الدفاع عن أقواله وتبريرها » فإن من حقنا مع 
الاعتراف بعمق كتاباته ق مجال التصوف » تلك الكتابات الى تملا القلب سكينة وطمأئينة . 
نقول من -حقنا أن ننقد رأياً أو أكثر من رأى » يل ننقد اتجاهه هذا » وذلك إيماناً منا بالعقل ع 
وكيف أن هذا العقل يستطيع التعبير عن نفسه بثورة فكرية » ثورة عقلية من الداخل كما قلنا 
بداية تصديرنا . ثورة تستمد جذورها من قاع العقل الحصيب » متخذة من هذا العقل 
هادياً لها ومرشداً . 


نرجو بعد هذ! كله أن نكون قد تقدمنا خطوة نحو إرساء دعائم منبج تمن به ونكرس حياتنا 
ثورة العقا, 


يلد 3 عه . ولعل فى دفاعنا عن هاده الأررة المماء) .ام اث عن امنا ن الايتماد عر ارام 
ر العمل والإاسم اف عنه . لأنا ل* ايك أن مجعلا عا المسا الى سرة جرع ٠:‏ م إذا كنا 
لماك كيرا ل الراضافات ويه 0 الحمل 3 ان العقل ذوا الل ادق يصححصم ليسا بتهرذه صل نفسه 

امقر 5 العقل . إد لا يأتوم اللا معقول يتعمس حيحح المعقوك . 0 هذا العقل يتمير بأتساع 
المطاق التو 2 وا عيبت والعحمق وهذه اميرات لسعم ماج تماما 0 بتعديل دسارة ِ إذ دس أ 


اميا 
اخمرب عا يشي أن يكو عليه التفكير امنا 
ترك ئيس دن الماسب إطلاقًا بارع أن تله هالات الإعحاب رأكاليل البار *لى م 


5 3 56ظ ٠‏ 5 عن | 1 1 5 
م ال. الملل م حا قل يدوك بعليتا ل مورت وى هذا لمعل 5 


يعدا ةا 2 الحقل 2-0 


ع _- 
احج عن امه كبقع عرب م الكشرااع والصسور : را متع إلى أنه دواما يعود 


ااوراء لكى كر حصناء مب مستقلى ينتثره وه..مات عاية فى التنوع .طلوب ممه أن يقوم با . 
١‏ تأرهوا العتيل أ عا بأ الوم 5 5 انعار 1 وا الى ا 2 الى أجرها والمهام الى ما زالت أقأمه ٠‏ 


١ 
ِ 0 0 1 . 8 5 
إذ أن تار بض الفكر الإنسانى لاسو‎ ١ وال تتيددد وما بحك 0م ال نمياد هم امار‎ 
ا‎ 


تدم 


32 3 ٠. 

إنه لواحب معده, نايا ال '.تاف. ما ا 0 مكرية وتكشيتب مأ فبا ر 
َ حدور حقاية 7 0-6 دكرن داك معنا لا صل 21 د تيار التضارة وعلى دف أمتنا إل 
الأعاه . فنحن بين أمرين اتنين لا تالت ذ-! : إ 3 نرتشي السير قدمآ عو الضارة . 


-_ 


بهذا سيله المْساك بالعقل . وعنا تكو الحياق . -إما أد. لا ترتضشى التقدم نتخلينا عن العقل . 


نأطى ول 72 صاءت ا صومعق 0 متوعدا رق غرية ذرية . عبل يأ ترى ستجد هده 
الدعوة الى أخط الأن سطورها فى سكود الول وقد با١‏ أنانى فى الكت ذلك النماع الفالق 


3 جديك 8 مل سكيحات حدلها 8 أ مععيل لمن بااشكر لاسي 5 


ىم 


تمعد عاطف العراق 


لدم 5 | اللأرل 
مصادر المعرفة عدك مك 5و وفلاسشة اليرت 
( طريق الحق وطريق الظاهر) 


ويتضمن هذا الفصل العناصر الأتة ٠‏ 

أرل* : بتمهيد 

ثانا : مصادر المعرفة اليقينية ( طريق الحنى ) 
١‏ الأوليات العقلية المحضة 
؟ ‏ المحسوسات 
المهربات 
4 - المتواترات 
ه ‏ القضايا الى عرفت لا بنفسبا بل بوسط 
> الخدسيات 


ثالث : مصادر المعرفة غير اليقينية ( طريق الظاهر) 
١‏ -المقبولاات 
؟ ‏ المظتونات 
المسلمات 
للسيوزات 
ه ‏ اغغيلاات 
5 الوهءيات 


رابعاً ٠‏ البرهان أسعى صور اليقين 
١‏ بمهيد 
> حول أصول البرهاد 


حامسا : بص القاراى ( من رسالنه فى معانى العقل ) 
و 


ا 2 

حاولنا فى هذا الفصل بعناصره العديدة تقديم نمط من البحث الفلسى اهم به مفكرو 
وفلاسفة العرب . وهو إذا كان يرتبط ارتباطاً كبيراً بالحانب المنطى » إلا أنه يبدو لنا أن غاية 
الباحثين فى هذا المهال لم تكن فحسب غاية منطقية » بل كان وراء ذلك أهداف وغايات أخرى 
تنفذ إلى صمم الميتافيز يقا . 

ومهما يكن من أمر » فققد حاولنا من جانبنا إضفاء نوع من التأويل الحديد والتفسير الذاى 
لحوانب هذا الموضوع بأبعاده الثلاثة » لآننا نعتقد أن الدارس للفاسفة ليست مهمته فحسب 
قراءة السطور »وإلا لكان من عامة الناس » بل إن مهمته أساساً قراءة ما بين السطور إن صح 
هذا التعبير أو ما وراء السطور » حى بنفذ إلى أعمق أعماق الفكرة ويصل إل قاعها الحصيب . 

فى القسم الأول حددنا مصادر المعرفة اليقينية ( طريق ا حق ) » وكيف أننا من جائينا ننفضل 
الاعتهاد عليها » إذا أردنا أن نتقدم خطوة بل خطوات فى سبيل إرساء دعائم المبج العقلى التجديدى 
الذى دعونا إليه منذ سنوات . 

وف القسم الثانى ذكرنا مصادر المعرفة غير البقينية ( طريق الظاهر) ٠‏ وبيان ما ى هذه 
المصادر من أخطاء . وإذا كنا سمينا هذا الحانب بطري الظاهر » فإننا نود من جانبنا التنبيه إلى 
أن طريق الظاهر لا يعبى الحس » لأننا نعتمد على الحس اعتّاداً كبيراً » بل نععى بالظاهر » 
أشباه الحقائق » أى ظاهر اليقين لا حقيقة اليقبن » ونحن نسعى إلى العّاس الحقيقة » لا إلى 
الظاهر الى : 

وف القسم الثالث حددنا بعض أصول البرهان » نظراً لأن المعرفة اليقينية تتبلور إلى حد كبير 
جداً! حول المقدمات البرهانية » بالإضافة إلى أن البرهان يعد إلى حد كبير تعبيراً عن ثورة العقل . 


رخا 


ليس العمل شع ١‏ كم 2, : إدراك ايلو جوداء 10 با ( 1 


و من إدرا 


ن رفع الك يأب نمك رفم العقّل . وصناعة المنعلق تفع 


المعرفة بتلك المنيبات لا تكون على اهام إلا محرفة 0 ببا . يرغم هده المبيات مبطل 'اعلم 
1 


؛ وبه يرق عن سائر القوى المادركة . 
وفاً أن ما هنا أباباً وسبيات » وأن 
وراقع له » إذ يلزم أن لا يكون ها هنا تىء «ماوم أصملا علدا يميا » بل إن كان نمة علم 
فهو علم مانرن . كا لا يكون ها ها برهان ولا حد » وترتفع أصناف الله.ولان الذاتية الى 
تأتلف منها البراهين . وين يدحب إلى عدم وجودٍ أى علم ضرورى ١‏ بارنه ألا يكون قوله 
هذا و 0 . 


) ابن رشك : مبافت اليافث ص “)2 
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لتصسر( الأول 
مصادر المعرفة عند مفكرى وفلاسفة العرب 


أولا” ‏ تمهيد : 

تعتقد من جابنا أن البحث فى هذا الجال من الأهمية بمكان » إذ أنه سيؤدى بنا إلى الالتزام 
بالتفرقة تفرقة حاسعة بين فكر فلسى له أسسه المحددة وخصائصه الدقيقة » ويتقيد بمسبج معين 0 
وبين فكر ينتسب إلى الفاسفة من بعيد تارة » ويبتعد عنها ابتعادا تاممًا ثارة أخرى . 

ولعل هذا يعد أهم درس نستفيده من البحث فى مصادر المعرفة ومقدماما على النحو اللى 
نمده عند مفكرى العرب . إذ أن هذا المبحث » وإن كان يعد مبحا سق فى # من 
زواباه » إلا أن له جذوره الفاسفية الراسخة . بمعى أن التفرقة بين مقدمات ومصادر يقينية » 
ومقدمات ومصادر 0 » ستؤدى بنا هما ستربى ‏ إلى العييز الحاسم بين فكر فاسى 3 
وبين أقوال حشرت حشراً فى إطار الفاسفة العربية ولعل القارئْ يذكر كيف أننا دعونا إلى 
ضرورة هذا العييز 08 هذا المييز يعد قاعدة من قواعد المبج العقى التجديدى الذى 
ندعو إليه99© , 

وإذا كنا لا نيجد اختلافاً عند مفكرى العرب وسائر المإفين الذين بمثوا فى هذا الال عند 
تحديدهم المصادر اليقينية والمصادر غير اليقينية » إلا أن العبرة بالتطبيق على الآثار الفكرية الى 
ما ا . بمعنى أنه من السبل على المفكر أن يقول إن مقدمات المعرفة اليقينية هى كذا وكذا 
ومقدمات المعرفة غير اليقينية تتمثل ى كذا وكذا » إلا أنه حن يزعم أنه يتحدث حديئاً فلسفينًا » 
لا بده يلتزم بذلك . 

نوضح ذلك بمثال فتقول بأن الغزالى مثلا إذا كان فى أكبر من كتاب من كتبه ككتابه 
« معيار العام ؛ وكتابه و مقاصد الفلاسفة » » قل هيز دبن هعرفة يقينية ومعرفة غير شينية » 
وأدخل الأشياء التجريبية ى إطار المعرفة اليقينية » إلا أنه عندما بحث فى مجال السببية » 
لم ياتزم بما نادى به و بما قال به . إنه حدبن أحس بأن آراءه فى السببية تتعارض مع منطق التجربة 
قام بمحاولة هروبية إن صح هذا القول » بأن أحالنا إلى كتابه مهافت الفلاسفة . وإذا رجعنا 
إلى تبافته وجدناه غير ملتزم من قريب أو بعيد بتمبيزه بين مصادر المعرفة اليقينية ومصادر 


2220 راجع تفصيلات هذا المبج ف تصدي ركتايئا : مذاغعب فلاسفة المشرق , 
4١‏ 


المعرفه عير القيسية'5' . ومن اأخر يب أنه لاياترم باليةين و يزعم لنفسه أنه يرد على اهل يقين . 


وإدا كانت الممرفة البقينية تيد داخخلة ‏ كنا رف ك3 ق غال البرهاد . والبرهاد بدورد 


رذكز عل أذنق ومح دور عشلية 5 فإننا رد الإشارة إسارة مودرة إل المذهب العقل 35 خاصة 


ع6 3 ع 5 3 
وأننا 1 حامينا قم ددرننا ! إلى ديد الفكر الفلس العرى . على أساس العقل . ولحن مع 


حّ 4 55 رامد 3-3 
فم حا ن للا نميه بالعل . 

فالإنسان سير ن, 4 00 بك على هاءق 0 مدين . إما حمبى -كريبى ١‏ وإما على . 
وإنا أك شاك غيره من الناءى السابقين عله ويقلدم . 


رالذهب العقل سر الادى يمن صاحبه بقيمة العقل . وأنه يعمل على هبادئ أولية . عل 
سوبا يرتدى الم فى معياته الذكرنة . 

وللمذحب العتل عدة عور #تلف فيا بيبا وتتحدد . إلا أسبا تتفق فى اعتبارها العقل مقنياساً 
هحيار على أساسه أت ع لى النبىء بآنه صواب آو معطأ . 

عيتال 3 ما إنه ٠:‏ عقيل | لأنه يستند إلى العتمل + وعل ذلك تسمى النتيجة الى ينوى 
إلييا عقلية . وكدلات ينال على كل ما لديه قوة الاستدلال . ولذلك قيل عن الإنسان إنه 
سعيوان عاقل 27 , 

وب المذهب العتلى أن كل شبىء له وبتود . فرجوده بعلة معقولة . وما دام الأمر كذلك - 
ثن حقه أن يكون معقرلا » إن لم يكن معقولا بالفعل . وتبعاً لذلك يقال المذهب على منابع 
المعرقة : فى مشابل التدجر ا" 

فالعقل 0 قادر بلا مساعدة حارحية على تحصيل الحقيقة الموضوعية . ومادة المعرفة 
قد أذت من العقل نفسه وليس من التجر بة» ع أنبا أفكار أولية وواضحة وضموحاً ذاتي اك 
فكل معرفة يقيئية مصدرها مبادئ” أولية واضحة تيرتب عليبا نتائج بالضرورة . وإذا كانت 
التجربة ممكنة ٠‏ فإنها لا تكون ممكنة إلا ا د كلية وضرورية"؟ . 


١١١ راجع تفعصسلات هذا المجال ق أكعابت! ديد ىق ااذام الفلسفية والكلامية » ض‎ ( 1١) 


وما ي.دها 
١0‏ ( .اك .2 11 لامب ببطرمكواتطام كه تستحمممعانا : «امفلمظ 
و راجع ى تفصيل ذاك كله تصدير كتابنا النزعة العقلية ق فلسفة ابن رشد عن 4 ١‏ وما بمدها 
١م‏ .8 .2 عتطممكماتطم ها عل عسوصعن غه عساوتمطة6) ععدداسطوعه؟ : ولجوامطا 
(:) 991 .8 'لرروااحدمم 823 18 آونا معتممفااع8 ودلعددماء نرعمظ 


ره ص عتطدرمكمائطم دا عل عنو 01 اء متمد ع بلوانطوعمت : عأمسولاه1آ 


لت 


* سوك إلا بإدراك الكليات. احردة فتكين وحايقة 2 يانه المعة شولاادت 5 : الحسوسات وآ كتشافب 
0 


الحاواا ل ل 


فالمعرف العملية إذث كين عن طريى العلل اندى له القدرة عل اكتسابء ل : وهذا العلم 


رسادىق المذهب العقلى بالتقة 0 85 أتى ألوض ئْ تالمرهاكت والاعتقاد شاعلية الضمو 


امل 
م 


٠‏ وشو يقابل ببذا اأعصوفية والغيرة وأصعاب ل ١‏ يسع فى الحقائد الدينية بقبول 
زفق 


2 ١ 
إلا 8 فى منعلقى دقيول‎ 


فالعقل البشرى إذى معدير باكتشاف اللقيقة الديدة وتعديدها دون مد ارق لاواب 09 


١ (‏ ) الطبيعة وما بعد الطبيعة ليسف كرم ص ه4- 45 »؛ وأيضاً العقل والوجود ليوسف كرم 
ص ١" -1١1١‏ 

0؟) .889 .2 عمتملساوعمه : مممدامة 

م .6 .2 11 امه بوطدموماتطم له جتحعمقء11 : متبلامط 


ثانياً : مصادرالمعرفة اليقينية 


« كل صناعة من الصنائع القياسية الحمس فيا ضرب أو ضروب من السؤال خاص 
بها . فى الفلسفة سؤال برها . وى الحدل سؤال جدلى . وفى السفسطة سؤال سؤال سوفسطالى . 
فى الخطابة سؤال خطبى . وى الشعر سؤال شعرى . والسؤال الذى فى كل صناعة هو على نوع 
ونمو وبحال ما على غير ما هو عليه فى الأخرى . وللسؤال فى كل صناعة أمكنة أن ينجح 
فيا وأمكنة لا ينجح فيها . فلذلك إتما يصير ذلك السؤال نافعاً وى تلك الصناعة حى استعمل 
فى الأمكنة الى فيها ينجح » وعلى النحو الذى ينجح . فالسؤال ابحدلى يكون بتصريح المتقابلين 
أو تكون قوة ما صرح به قوة المتقابلين . وكذلك فى كثير من الصنائع . وأما السؤال الخطى فن 
ضروب سؤالاته أن يكون بأحد المتقابلين فقط » . 

( الفارانى ‏ كتاب الحروف ص 715 ) 


ثانياً : مصادر المعرفة البقينية 


( طريق اعفق ) 


أن آشرنا إفى أد فريقاً من «فكرى العرب قد بحث فى مصادر المعرفة اليقينبه وعير 
الشنة وثر دك الان أن حدد شدمات ودصادر المعرفة الشينية على البحو الدى أكدة 6 دراسات 


مفكبي العرب ذا الخال . ل 


.قاد قسم هو بر ونا المقدمات اليقينيغ إلى الأوليات العقلية المحضة . 5 
وار باب . والدسات » والقضايا الى عرفت لا بنفسها بل بوسط » ولمترترات . 

أما ال مقدمات البى ليست يقينبه ولا تصلح للبرهان ٠.‏ فّسموها إل المشهورات والمقولات 
والمفلنونات والمسلمات والخبلات «الوثميات ( راجع شكل مقم .)١‏ 

وهذه المقدمات ؟! سبق أن أشرنا . تعد داخخلة بىمجال البرهان. و«صدراً له وهذا بعكس 
المقدمات غير اليشينية . 

يقول ابن سينا : إن البرهان قياس مؤلف فى يقينات لإنتاج يقينى . واليقينيات إما الأوليات 
ونا ججمع معها » وإما التجريبيات » وإما المتوترات . وإما امحسوسات . وأها الذائعات والمقبولات 
والمظنونات فخارجة عن هذه الخملة9" . 


)1١ (‏ النجاة ‏ القسم المنطى دن 51 . 
و 


مقدمات ومصادر المعرفة عند العرب 
ل للستت 1ل 
| | 
مقدمات يقيئية مقدمات غير يقيئية 
2 2 زة ة زة ةذ [ 3 2 آ 
ب 2222 ا ا ا ا ا ا 
الأوايات المحسويات المجريات الحدسيات القضايا ال عرفت المتواترات المشبورات المقبولات المظنوئات المامات المخيلات الوضميات 
المقلية المحضة لا بنفسها يل بوسط 


( شكل رقم )١‏ 


18 


. 


: الأوليات العقلية المحضة‎ ١ 

هى القضايا الى نحدث ق الإنسان فى جهة قوته العقلية المجردة فى غير معى زائد عليها 
يوجب التصديق بها لأنها مثا , معم, سيطا لاء>] 

ونود أن نشير إلى أن هذه الأوليات والبسائط إذا حصلت فى الذهن » إما لمعونة الهس أو 
الخيال » أو وجه حر » وجعلها القوة المفكرة قضية » بأن نسبت أحدهما إلى الأخرى بسلب 
أو إيجاب » صدق يبا الذهن اضطراراً من غير أن يشعر بمصدر استفادته هذا التصديق » بل 
يقدر كأنه كان عالاً بها على الدوام » كقولنا : إن الاثنين أكثر من الواحد » الكل أعظ من 
المزء » والأشياء المساوية لشىء واحد متساوية » وأن السلب والإيماب لا يصدقان على شىء ق 
وقت واحد . 

وهذا الحنس من العلوم لا يتوقف الذهن قى التصديق به إلا على تصور البسائط » 
أى الخدود والذوات المفردة فهما تصور الذوات وفطن للتركيب » لم يتوقف فى التصديق » بل 
يحتاج إلى توقف حين يفطن لمعبى الحادث والقديم » ولكن بعد معرفهما لا يتوقف فى الحكم 
بالتتصديق 297 1 

فالأوليات إذن هى القضايا الى يوجبها العقل الصريح لذاته ولغريزته ٠.‏ لالسبب من 
الأسباب الحارجية عنه ٠‏ إذ كلما وقع للعقل التصور لحدودها وقع التصديق ٠.‏ فلا يكون 
للتصديق فيها :وقف إلاعلى وقوع التصور والفطنة . ومنها ما هو جلى للكل لأنه واضح 
ومنها ما هو خى ويعتقر إلى تأمل الحفاء فى تصور الحدود . 

وليس تصديق هذه الأوليات من قبل الحس لأن الحس لا يدرك الكلى - بل إدراكه 
مقصور عل جزنى واحد أو اثتين فصاعداً ٠‏ بشرط أن يكون م#صوراً . ولكنه يرجع لغريزة 
الفس وفطرة العقل . حى مبى تصور العاقل فيها حدى القضية بمفهومها . حكم بفطرته 
فيها بإخاب أحدهما للا 0 حاجة إلى دليل ولا ترقف على حبية 
ولا انتظار اوافقة مواذق ولا اعتبار غذالفة مالف 


)١(‏ معيار العلم للغزالى ص 85١-107م‏ 1 ء النجاة لابن سينا ص 54 58 - 15 ق القسم 
المنطق » محك النظر للغزالى ص مغ » المستصى للغزالى جزاً ص غ 4 » حائئية الباجورى على مثن السلم 
للأضرى ص 7لا » كشاف أصطلاحات الفئون للبانوى مجلد ع ص 15(8 - مها 6 
اارسالة الشمسية للقروينى ص ٠ ١07‏ شرح الأنصارى على من إيساغوجى فى علم المنطق 
للأسرى ص 4 ء عيون الحكمة لابن سينا ص ٠١‏ 6 منطق البرهان لادكتور يحيى هويدى ص ه بم 
وما بعددا » مقاصد الفلاسفة للغزالى ص 47 وما بعدها ىق القسم المنطى , 

(؟) المعتير تى الحكمة لأنى البركات البغدادى جزوهر ص 7١٠6‏ . 


أ اق 3 8 | 5 


اك دهرًا نأ 5 ا 


5 
باع ةد 
0 2 


05 0 55 08 
اذا م يرد با لتواس 9 


كديرا ١‏ التليج بأرد . ن الك عد الك 


. رإنها أدركنا برا لطت ألا 217 
زفق 3 
8 , : رهدا ساس 2 


بواأسطلة اكير 
تا . كملا حذه الثار حارة . أما الحكم بأن كل نار محارة ٠‏ 
إذ ناك أن نلك الإحساسات 


عاياا ح 
- ممه 


العاحتاب فم ب بحيال 5 الع 


115 ب |" يثنا ا" 
تماد من 3 اس ترما ٠.‏ كشمرة -. الوقوض. 18 ااملة . ولا 
معدي إلالدن إذا كل د عمانيه رلك" أ العقل يز بين التق والباطل من الاحساسات 
3 له آانت 8 لكي 
بره أن قير إلى أن اذ عاب إدا كاءت. تعد مر حبيل المعرفة البقينية . فإنه رتب على 
داك اذ أراء كل من الأشاعن باانزالى فى السرة أب العلائة بين الأسباب والاسببات تعد آراء 
غير “شايز ٠‏ أى أراء غير 6ا-مة . رحاف» إِذا أد:لنا 3 000 نقد الأشاعرة لأصعماب 
1ك 7 0 1 اا )0 أدنا 3 تبار 50 50 1 1 . 5 
0 5 الذي .جنا د إلى 0 . قاد 08 الاعتا 3 أ ذهاب الغزالى إلى أنه لا ضر ورة 
من انار رالاسراف . لدي 0 ا 2 عرصه _ 5 راء لما قل 5 إلى لجر الخ اك بن الترفيق دين القول 
. وقوله بأ ٍ' 2 الات قد بين الأسباب وال مسبات عاذؤة 


8 


عات متبدر فى هد ادر الخمارقة اليعينية 
5 جه |1 العادب ود دما إلى للد تعالى 3 


ليست ضرورية 0 


التجاذ من 59-51 سن النسم المنطى 


010 
020 
00 
:)4( 


البصائر النصدرية الساوى ص اخ 7 
المواقف للإضتى ع لاص ا" اوم سوسم 
اللباتء » ق كات برتدبه فى 


باج تعصيلات لايك الأساء رة لآأصء-اب اننا 


بالكلانية ص 5 رودا بعدها 


المذاهبت 


الفاسفية 


لمكن 


٠. 2 3 ف‎ 
9 7 ف‎ 0 ١ 0 

3 ارر انع 1 اع ا 3 رذ ركه نابر 9 الى د 0 هس كك العن| 
1 4 31 *1- 5 8 0 9 
لسن وذاك أنه إذا تكرر ى إحساسنا رعرة ني - لشي ة متل مولنا بأ امير مسكر ياد 


م 2 0 ار صمي ٠.‏ 5 
0 ل ذلا نا ىت الد 0 5 وإدا تحرر ا ذاات سريب ' أن كلم 
8 00 5 87 5 ع 7 5 
درن بالأدكر . ود انه لو كان ذا الأدر كالساثر دجا 0 ١‏ 2 ا ل 
ا 
لل 5 


اناوه :1 لعن متنفي, طبيعته . لما كان فى اكير الامر دن غير اخعاذ 


انان ا 2 - كد 2 ل 5 510 
0 باء ' ادن وب 5 5 0 5 الكل بواسدا” سس م التكرار 2 و بك 9 ذال تن 


ار م 0 0 
| لا ٠0‏ أن يكين ضاائة ان لل سف عاضة ذلك !١‏ اذا 12 :ذا 
5 بأل يحول شضاضثة نمسي . رأل م يعرشىا حاضيا ذلاب ال مسي . وق الى له ريا قلا 


5 000 1 7 ١ 


من لعي ع كدي يدود الم د 30 


)١(‏ النجاة ص 5١‏ © محيار الحم الخزالى عن مدر - عور » مك التطرص ٠٠‏ » والإشارات 
والتنبييات ص كوس - هون ء بأياساً : عيرن الحكة*لابن سبنا ص 31١‏ . 

(؟) المواقف لنوتتى نون ٠‏ من 7"64؛ كشاف اصطلاحات الفنون للانوق جلدا مص ١85‏ » 
وأيضساً : البصائر النصدرية للساوي ص 181 


وك 


المتواترات : 

هى الأمورالمصدق بها من قبل تواتر الآخبار الى لا يصح فى مثلها المواطاة على الكذب 
لغرض من الأغراض » كضر ورة تصديقنا يوجود الأمصار والبلدان الموجودة وإن لم نشاهدها"١2.‏ 
مثل علمنا يوجود أفلاطون برغم أننا لم نره ٠.‏ ووجود مكة والمدينة وإذم تيصرهما 5 

وهذه القضايا التواترية هى التى تسكن إإيبها النفس سكوناً تامآ يزول عنه الشك لكثره 
الشبادات مع المكانة ٠‏ بحيث تزول الريبة عن وقوع تلك الشبادات على سبيل الاتفاق 
والتواطق . 

ولا يتوقف هذا على العدد . إذ من حاول أن بحصر هذه الشهادات فى مبلغ عدد معلوم 
فقد أحال . فزن دلك ليس متعلقاً بعدد تؤثر فيه الزيادة والنقصان . وإتما الرجوح فيه إلى 


مسبلغ يع معه اليقين . فاليةين إذن هو القاصى نتوائى الشهادات لا عدد الشهادات”7"). 


)١(‏ الئجاة ص 5١‏ © شحك النفارص 8ه » المستصى جزء ١‏ ص 47 » التعريفات الجرجاق 
ص ١76‏ » الرسالة الشمسية ص ١107‏ » البصائر النصيرية ص 78٠‏ » وأيضاً : كشف المراد فى شرح 
نجريد الاعتقاد ص 7؟١1‏ . 

(١؟)‏ الإشارات والتنبيات ص اوم - 8وم# حاشية الباجورى على دكن السلم للأخضرى 
ص الا » وأيضاً : المواقف للإصجى جزه ؟ ص .+ اع 


إن 


ه_القضايا الى عرفت لا بنفسبا بل بوسط : 

هى ما يحكم فيبا العقل بواسطة لا تغيب عن الذهن عند تصور الطرفين » كقولنا : الأربعة 
زوج » يسبب وسط حاضر ف الذهن » وهو الانقسام بمتساويين . فهذا الوسط متصورق 
الذهن عند تصور الأربعة زوجاً . 

فهذه القضايا إذن لا يغرب عن الذهن أوساطها » بل مبى أحضر جزأى المطلوب » حضر 
التصديق به لحضور الوسط "2 . 

والسبب فى أن هذا الوسط لا يخى عن الذهن » هو قلة العدد وتعود الإنسان التأمل فيه”؟) . 

يقول الغزالى فى مقاصد الفلاسفة”2 . عن هذه القضايا: « وبالحملة فلا يستبعد أن يكون 
الشىء معلوماً بوسط » ولكن الذهن لا بتنبه لكونه معلوماً بوسط وقياس . فليس كل ما يثبت 
على وجه » يتنبه الإنسان بوجهه » وثبوت الشىء للذهن شىء ٠‏ والشعور بوجه ثبوته والتعبير 
عنه تبىء آخر . 


)١ (‏ شرح الأنصارى على مثن إيساغوجى ف المنطق للأمبرى ص 54 . 
(؟) معيار العلمى ص .1١9#--1١98‏ 


(7) ص 4غ من القسم المنطق . 


0 9 : 7 59 ديه 2 ا :: 3 5 5 بصي لي 5 
نال النسى نر ع8 الأتقال ان تلرتمئ ال للطتلى١.‏ ويزول مع الخائدء. ك5 لأ 
د 8 3 د" ١+‏ كن أا١‏ زب قاننا 1 دل 1 00 -عأل الققدر تشحاو النورية 
011 3 1 2 5 58 
تلاش لرقماعه عرلا ا ثريا ربعت تور ماه أذ تون ؟ القدر ع ممعنأد من 
١‏ وللاء 0 
م 2 1 0 
بدن لحب يامتدءى كار الخ عدة وا “نااك ملاتا ء كاق الخريات 
أرقف بم كاك الم ناك باتحاين العبية ريك أناصية . أما ال ق التيسيات 
0 1 َ لل 7 3 اا 2 1 لفل 
اي مواقي ا ا اه بيات ا الى ولطئا تن لأعننا ان 51 في بأ شلك 
بور لابدة . كا 0 .-! عالك, الرمئة والتدليل عل أقواله . يكن المقدمات. 
1 كن لي 3 1 
2 0 5 ا ' 
١1| 1 0)‏ 1 نا 0 ار 5 رار اكيز دن ترقا لانايك ومعرقة غير دفينية 4 
. 5 ا 3 2 4 3 0 م احمامم ع سام - 
8 | ' ا . 0 5 ار ا ا 3 سير بين أدرال “لشية 0 عل أسس حعسنن اللمديك 3 
1 4 5 ام -عكرا 2 اطار العامة دون ادل تارر 6 م حدرت كس وقد قام 
24 25 . 03 ع له . 5 0 5 و 
كار او را ررق لاوس ٠‏ والقا عه من صل الأقوال براء م هى أقوال غير فلسفية لامها 
0-3 5 2-2 
مه ود الاك قات ده 1 م ف" 
لم 3 3 ب الودج لايق 2 رذا 35 م رن العدل عاليقين سايكا ودلياد 0 


, 4. المواقت لاجضى جو امن و«‎ )١( 


ثالثاً : مصصادر العرفة غير القينية 


عم اس مام 


د طر يق المتكلمين .ؤسسه على مكايلة الف باللأط رمرازيد السْىء بالنبىء إما بشبادة سن 
العقل هلمتدولة 3 وإما بذير شبادة دنك لبت والاعياد عل اتدل وعل م سيق إلى لين 
و كم به العيان . أو على ٠١‏ يسح به الخاطر المركب من اعتس والوهم والثيل مع الإلف 
والعادة والمنشأ » وسائر الأعراص الى يطول إحصائها ريشن الاتياد عليبا . وكل ذلك يتعلق 
بالمغالطة والتدافع وإسكات العم بما انفق . وإتمام القول الذى لا بحتصول فيد ولا مرجوع له . 
ع بوادر لا تليق بالعلى يد سمووع ادب كتير 3 حو قله تاله إإلسد رم ديانة وفساد دخلة ورفاسن 
الورع حكماته ٠‏ . 

[ أبو سامان المنطى ( من كتاب المقايسات لآ حيان التوحيدى ص "71917 - مقابسة 
رهم 44 ]. 


080 


ثالثاً : مصادر المعرفة غير اليقينية 
( طريق الظاهر ) 


مقدمة : 

كشفنا فما سبق عن مصادر ومقدمات المعرفة اليقينية بأنواعها العديدة . وبينا أن كل نوع 
مها إنما يستند إلى أساس قوى من البقين » ومن هنا كانت هذه المصادر والمقدمات داخلة ق 
مال البرهان . 

ونريد الآن أن ندرس بإيجاز مصادر المعرفة غير اليقينية حتى تكتمل جوانب الصورة » 
صورة المعرفة بنوعيها » أى المعرفة اليقينية » والمعرفة غير اليقينية . 

ونود أن نشير إلى أن هذه المصادر بأنواعها العديدة لا تعد داخلة فى مجال البرهان . وإذا كنا 
سنشير إليها اليوم » فإن باعثنا على ذلك التفرقة بين دائرة فلسفية تتخذ من اليقين والبرهان أساس» 
وبين دائرة كلامية تعد داخلة فى إطار المعرفة غير البقينية » لأنها تتخذ من الحدل أساساً 
وطريقاً . بمعنى أن الدراسات الداخلة فى إطار الدائرة الكلامية الخدلية تعد إلى حد كبير 
كلاماً فى كلام . 


ين 


6 3 


5 التبولات : 
فى آراء أوقع التصديق يبا فول من يوق بصدعه ورا يقول ٠‏ لرأى اميد أو فكر قرو 
تميز به مثل اعتقادنا أموراً قبلناها عن أفاضل الناس قبل أن تتحفق هنا بالبرهان"!) . 
بقول الغزالى بى كتابه « مقاصد الفلاسفة ,29 : أما المقبولات فهى المقبول من أفافءل 
الناس وأ كابر العلماء ومشايخ السلف إذا تكرر نقل ذلك منهم على ذلك الوجه وفى "كتبيم وانضاء . 
إلى ذلك حسن الظن مهم » فإن ذلك يثبت ف النفس تيوثا ما . 


)١(‏ النجاة ص -51١‏ 58 ق القسم المنطلى . معيار العلم للغزال ص ١18-110‏ »© الإشارات 
والتنيبات جزء ١‏ (المنطقيات ) عن د ٠‏ 4غ الرسالة الشمسبة ص 153ء وأيضاً منماق البرهان للدكتور 
عتيى هديدى ص 5؛ وما بعدها . 


(؟ ) ص ١ه‏ من القمم المنطى . 


٠ 


9 المظنونات : 


هى قضايا يحكم فيا حكماً راجحا مع تبويز نقيضه . والقياس المركب من المقبولات 
أو المظنونات يعد خخطاييًا(!2 . إذ الخطابيات أمور لا يطلب فيها البرهان » بل يكى فيها مجرد 
الظن . ولذلك قيل إنها قياسات مركبة من مقدمات مقبولة أو مظنونة من شخص معتقد فيه . 
والغرض مها ترغيب الناس فها ينفعهم من أمور معاشهم ومعادهم ٠‏ كنا يفعل ذلك7؟؟ بعض 


الناس فى بعض المناسبات . 


فهذه المظنونات تعد إذن آراء يقع التصديق بها لا على الثبات . بل يخطر إمكان نقيضها 
بالبال » ولكن الذهن يكين إلببا أميل ؛ بمعنى أن العقل يحكم بها حكماً راجحا مع نجويز 


2 
ومن أمثلها قولنا : 
زيد يطوف بالليل . 
كل من يطوف بالايل فهو سارق 


. زيد سارق‎ ٠ 


وقولنا : 
جمرو يتحدث مع العدو . 


.. خحمرو عدو. 


وإدا كان امج مبذه المظئونات يستعملها على سبيل الحرم ؛ فإله نما يتبع فيها مع نفسه 


غالب الظن : دون أن يكون جز م العمل ٠نصرفاً‏ عن مقابلها9 . 


)١(‏ المصدر الابق جزه ؟ مي 48م ء كشاف اصطلاحاث الفئين مجلد اص ٠4و‏ ء لأيضاً 


التعريفات الجرجاق ص 6م . 
(؟ ) النجاة - المنطقيات -- ص 14 ٠‏ وأيفاً معيار العلم للغزال ص ١58‏ . 
(؟ ) الإشارات والتتببات جزء ١‏ عى لا٠1‏ 


5 
ما المسلماث : 
هى قضايا يسلم بها المحعهم ويبين عليها الكلام . وذلك كتسلم الفقهاء مسائل أصول الفقه . 
وهذه المسلماث بالإضافة إلى المشبورات - كما سئرى ‏ تستعمل ى القياس الحدكى7؟ . 
ومن أمثلة هذه المسلمات » استدلال الفقيه على وجوب الزكاة فى حلى البالغة بقول 
النى صلى الله عليه وسام : فى الى زكاة . فلوقال الخصم إن هذا يعد خبراً واحداً وعلى هذا » 
فإنتا لا نسام به على أنه حجة » فإن الفقيه يقول بأن هذا قد ثبت فى علم أصول الفقه » ولا بد أن 
تأحذه فى هذا امال كأمر مسلم به . 
فهذه المسلءات إذن هى المقدمات المأخوذة بحسب تسلم الخاطب ؛سواء كانت حقه 
أو «شهورة أو مقبولة ولكن لا يلتفت إليها إلا إلى تسلم الغخاطب9؟ . 


. ١١9-1558 السالة الشمسية ص‎ )١( 
. 5894 ؟) البصائر النصيرية ص‎ ( 


اا َو أت : 


حى, قضايا كر يبا لاعتراف أعلب الناس ببا كالعادات والشرائع والآداب 


0 
أي 
ا 


8 5 3 4 53 5 2 35 ايديا . 
ويذ كر القرويى ق سرح الرسالة الة 000 أن سيب شبرهها فما بن الناس ادع ها إل 


اشدّاها على مصلحة عاءة كقولنا العدل حسن والظلم قبيح » وإما إلى ما فى طباعهم من الرقة 
كقوانا «راعاة الضعفاء محمودة. وإما إلى ]١‏ فيبم هن الحمية كقولنا كشف العورة مذموم . 
رإها إلى انفعالاتهم دى عادامم كقبح ذبح الحيوانات عند أهل لهند وعدم قبحه غيرهم 
وإما إلى الشرائم والآداب كالأهور الشرعية وعيرها . 

هذا بلا بد أن تأخذ فى الاعتبار أن هده المشبورات قد تبلغ حدءًا بحيث تختلط وتاتبس 
بالأوليات . ولكننا نستطيع التعرقة بيْبما بالقول بآن الانسان لى فرض نفسه خالية مجردة عارية 
عن جميع الأءور المغايرة لعقله » حكم بالأوليات دون المشبورات.» كما أن المتبورات قد 


4 ن صادقةه وقلك تكون كاذية ٠‏ وهدا على العكس من الأوليات : 


ويبدو لنا أن التفرقة بين المصادر اليقينية (طريق الحق ) وبين هده المشبورات ( طريق 
ظاهر ا حق ) تذ كرنا من بعض أبعادها وجرانببا يتفرقة أفلاطون حين دراسته للفضائل الأخلاقية . 


ولعل مم «ؤيد هذا . أن المشبورات فك أوجب التصديق مها انغفاق الكافة و الأكر عنك 
معتقديبا عليبا . وليست هذه هن مقتضيات الفطرة من حيث هى مشبورة : بل ما تدعو إليه 
محبة التسالم وصلاح المعيشة . وثبى ء من الآخلاق الإنسانية7"". 


وإذا كنا قد أشرنا وتحن بصدد دراسة المسلمات إلى أن المتكلمين ( أهلالحدل ) يستندود 
إلى المسلمات بالإضافة إلى المشبورات . وإذا كانت هذه المسلمات والمشرورات تعد أدى 
درجة من مصادر المعرفة اليقينية الى يستند إليبا الفلاسفة . فإن الحدل بالتالى يعد أدنى مرتبة 
عن طر يق البرهان . 

دليل هذا أن القياس المؤلفهن المتبورات والمسلمات يسمى جدلا” . والغرص منه إلزام 
الحصم وإقناع عن هو قاصر عن إدراك مقدمات البرهان"" . 


.١56ص‎ )١( 
. 48 ص‎ ١ البصاتئر النصيرية ص 07+ » وأيفسآ المستصى للغزالى جه‎ )١( 


)اع وان عن الرتالة الفسسيدا, 


و لك 
يفول الخزالى إن من ثرائة. ل.ل 217 : 
١‏ إفحام كل فضولى ومبتدع يلك غير طريق املق 17 رنود ديمه قاصرا عن 
مدرفة اللحق باليرها » فيعدل معه إلى المتبورات الى يظن أعها واس القبول “كاسلق ويبطل 
عاباهء رأيه الفاأسدك . 


م 


01 ست أن و أراد أن يذاى الإعتقاد اعليق وكان «رتفعا عَرْ 55 8 العوام ولا يقنم بالكلام 


١‏ لتطبى الوعظى ول بنته إلى دروة التعحقبى بسث يطيق الإحاطة بد بط المرءنان» فإنه يمكرن أن 
درس ق نفسه الاعتقاد اءلق بالأقيمة الحدلية » وهو حال أ كثر اامة .ام وعالنه العلم . 

م المتعلمون الوم اباترئية “كالطب والهندسة وغيرتما لا تذع-,أنفسوم ,لعرفة مقدمات 
نللت العلوح ومبادتها عن طريق البرشان ى أو الأهر ولا تسمح نعوسهم بتسليمها » ولكن 
نفوسهم تقبلها عن طريق الأقيسة الحدلية مى عفدمات مثبورة إلى أن بمكنيم مبرقما عن 
عاريق البرهان . 

هذا ما يقرله النزالى . وإن دلتنا هذه النوائ. على نبىء . فإمما تدلنا على أن الحدل أقل 
درجعة من البرهان ولذلك لم يكن غربباً أن يوضيم داخل إطار المعرفة غير البقينية على العكس من 
البرهان الذى تتباور حوله ‏ كما رأينا ‏ المقدمات اليقينية . 

مبدأ الخدل إذن - كصمدر للمحرفة غير اليةية -- هو المقدمات الذائعة المشبورة . 
أى لا يشترط فى مقدماته إلا أن تكون مشبورة قط . سواء وجدت فيها شروط المقدمات 
اليقمنية أو ؟. تيجد!4) . 

كاان ادل لا محدد النظر فى الموضوعات. تمديداً دقيقاً . سبب ذلك أنه لا يقتصر 
على «اسائل الذائية باأوضوع الذى يبحث عن أسواله فى الوقت ٠‏ بل فى الغريبة أيضاً . وكذلك 
لايأتى ‏ فيا يقول ابن سينا فى كتاب البرهان من منداى الشفاء 22 بالمبادئ الذائية بالشىء » 
بل كيف افق . ويأخذ المبادئ الأولية والصادتة والمشبورة الى ليست بصادقة » مما » 
وما يتسلمه من المخاطب . وقد تبعل “كل واسعد من المتقابلين مبدأ لقياسة ذلك فى وقت » 
وهذا فى وقت . 
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(؟) لا بد أن تشير ىق جانينا بأن الذزال ية.ه بطريق الحق طريق الدين ؛ ملا يعى به طريق 
البرهان الفلسى . 

(8) اللرهان من مندلى الشقاء لثين مي" من 155 . 

20 تأشيص البرهان لابن شه ان شم 04م ( مخطرط ) ضمن شموعة لتب أبن رشد امن 
(ه0) عس؟5١1.‏ 


514 
والتفرقة بين طريق البرهان وطريق الحدل تعنى التفرقة بين الفلسفة من جهة وعلم الكلام من 
عنه(3) . إذ أن البرهان إذا كان يسعى إلى الحق ى ذاته » فإن عم الكلام مقصده مطالب دينية 
بحتة » إذ يشترط أن يكون القصد منه تأيبد الشرع بالعقل » وأن تكون العقيدة مما وردت ى 

الكتاب والسنة 5) : 

يقول الهانوى :: إن موضوع عل الكلام - ويسمى بأصول الدين أيضاً - هو المعلوم من 
حيث إنه يتعلق به إثبات العقائد الدينية تعلقاً قريباً أو بعيداً. وذلك لأن مسائل هذا العلم إما عقائد 
دينية كإثبات القدم والوحدة للصانع » وإما قضايا تتوقف عليها تلك العقائد كتركب الأجسام 
من الجواهر الفردة وجواز اللجاحء9؟ , 

كنا أن المتكلمين نظراً مسكهم بالطريق الحدلى » يعدون علم الكلام أشرف العلوم لكونه 
أساس الأحكام الشرعية ورئيس العلوم الدينية » وكون معلوماته العقائد الإسلامية » وغايته الفوز 
بالسعادات الدينية والدنيوية » وبراهينه الحجج القاطعة المؤيد أكثرها بالأدلة السمعية9؟ . 

وهذا يتضح تماماً إذا عرفنا فوائد علم الكلام فى نظر المشتغلين به ونعبى بهم علماء الكلام 
فلو رجعنا إلى كتاب كلامى ككتاب المواقف لعضد الدين الإيجى 2*0 : وجدناه بحدد هذه 
الفوائد فيا بل : 

١ (‏ ) فائدة أولى بالنظر إلى الشخص ف قوته النظرية وهى الدرق من حضيض التقليد إلى 
ذروة اليقين”"2 . والله يرقع الذين آمنوا والذين أوتوا العلم درجات . ومن هنا يكون الله تعالى قد 

خخص العلماء الموقنين بالذكر مع اندراجهم فى المؤمنين » وى هذا رفع لمترلهم . 
(س) فائدة ثانية بالنظر إلى تكميل الغير . فعلم الكلام يرشد إلى قواعد الدين ويلزم 

المعاندين بإقامة الحجة عليهم . 
(<) فائدة ثالثة تتمثل ىق حفظ قواعد الدين أى عقائده من هجمات المبطلين . 


(د ) فائدة رابعة هى بناء العلوم الشرعية عليه . إذ أنه يبنى عليه ما عداه مها إذ أنه 


)١(‏ راجع تصديرنا لكتاب « تجديد فى اذاهب الفلسفية والكلامية» تحت عتوان «متهج ندعو 
إليهه , 

)0( مفتاح السعادةٌ لطاش كيرى زاده - يجلد ”اص 0٠١‏ 

() كثاف اصطلاحات الفنون ‏ يجلد ١‏ ص ”١‏ فى طبعة القاهرة ‏ 

( 4 ) شرح التفتازانى على العقائد النسفية ص 11١‏ . 

(5) مجلد اص ١م‏ هه ., 

(1) واضح أنه يقصد باليقين هنا اليقين الدينى لا اليقين البرهائى الفلسنى . 


6 

أساسها . يقول الحرجانى فى شرحه على مواقف الإيجى : فإنه مالم يثبت وجود صانع عالم قادر 

مكلف مرسل لارسل متزل للكتب » لم يتصور علم تفسير وحديث ولا علم فقه وأصوله . فكلها 

متوقفة على عام الكلم مقتبسة منه . فالأخذ فيها بدونه كبان على غير أساس . وإذا سئل عما هو 

قيه لم يقدر على برهان ولا قباس بحلاف المستنبطين لها » فإنهم كانوا عالمين بحقيقته وإنلم تكن 
فيا بهم هذه الاصطلاحات المستحدثة فيا بيننا كما فى عام الفقه . 

(ه) فائدة خامسة هى أن عل الكلام يؤدى إلى صحة النية وصحة الاعتقاد » إذ عن 
طريق الصحة ف النية والاعتقاد. يرجى قبول العمل وترتب الثواب عليه. وغاية ذلك كله الفوز 
بسعادة الدارين » الدار الدنيا والدار الآخرة . 

بضاف إلى ذلك أننا يجب ألا ننسى كيف قام بعض المتكاءين بذم المنطق من وجهة نظر 
الدين . وقد خرجوا على قواعد البرهان أو القياس ف محاولامهم . واعتقدوا أنهم يستطيعون تأييد 
أقواهم بمقدمات لا ميرر لها غير اشتهارها » وكان هذا سبباً فى ازدراء فلاسفة العرب المتأترين 
بأرسطو لم7" . 

هذا ما نود أن ننبه إليه اليوم ٠‏ وقد قلنا بذلك فى أكثر من مناسبة . وإذا كنا نجد فريقاً 
من المستششرقين و بعض المؤلفين العرب » يذهبون إلى أن الفرق الإسلامية هى الى يحب أن يبحث 
فيها عن الحركة الفلسفية فى الإسلام » كالقدرية والحبرية والأشعرية”2 ٠‏ فإننا من جانبنا 
تخالفهم فى ذلك مخالفة تامة . تمخالفهم فى ذهابهم إلى ذلك قلباً وقالباً » ونؤكد على القول بأن 
منبج المتكلمين ليس منهج الفيلسوف الذى يبحتعن الحق لذاته » الحق فى نفسه » الق مجرداً 
غاية التجريد » بل يدور منهبجهم ‏ كا سبق أن أشرنا ‏ حول أسس غير برهانية . وهذا 
لا يعدون فلاسفذ . طالما أنهم تأثروا عمجال غير لمجال الذى يحب أن يبحث فيه الفياسوف . 


١(‏ ) موقف أهل السنة القدهاء بإزاه علوم الأوائل لحواد تسهر ‏ ترجمة الدكتور عبد الرحمن 
بلوى ى كتابه « التراث اليوذاف ى الحضارة الإسلامية ص8 ؛ ١‏ . وأيضاً راجع تصديرنا لكتاب و تجديد 
فى اذاهب الفلسقية والكلامية» . 

(؟ ( مه 7م1115 : مقمعطواء طاقط0د5 : امد ,84 2 عسعكتم مهم ة'1 أء مموتوعهم : مقمع8 .لآ 
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هو ايلات : 
بعد أن درسنا المشبورات مصدر للمعرفة غير اليقينية ( طريق الظاهر) » ننتقل إلى 
الإشارة إلى مصدر آخخر من مصادر المعرفة غير اليقينية أيضاً » وهذا المصدر هو الخيلات . 


والمخيلات هى الفضايا الى لا تسمع لصبدقها » بل لانفعال وتأتر يعرض لنفس السامع منها 
على طريق التخبيل فتنقبض النفس عن شىء وتميل إلى آخخر'"" . 

هذه الخيلات إدن هى القضايا الى تقال قولا وتؤثر ى النفس تأثيراً عجيباً من بض وسط 
وربما زاد على تأثير التصديق » وربا لم يكن معه تصديق9 . فهى لا تقال ليصدق بها » 
بل لتخيل شيئاً على أنه شىء آخر » وعلى سبيل الحاكاة » ويتبعه فى الأكثر تثفير النفس عن 
شىء أو ترغيبها فيه"؟" , 

والقياس المؤلف من هذه الخيلات يسمى شعراً » والغرض منه انفعال النفس بالترغيب 
والتنفير » وخاصة أن الشعر يعتمد على الوزن اللطيف والإنشاد بصوت طيب 4 , 

وهذه الأقاويل الشعرية هى البى تؤلف من أشياء شأنها أن تخيل فى الأمر الذى فيه المخاطبة 
حالا ما أو شيئاً أفضل أو أحسن . وذلك إما جمالا أو قبحاً أو جلالة أو هواناً أو غير ذلك 
نما يشاكل هذه( . كما نقول مثلا إن اللحمر ياقوتة سيالة » فيحدث عن ذلك انبساط 


النفس بالرغبة فى شرببا9؟ . 


وعلى هذا تكون القياسات الشعرية مؤلفة من المقدمات الخيلة من حيت هى عميلة » سواء 
كانت مصدقاً بها أو لم تكن » وسواء كانت صادقة فى نفس الأمر أو لم تكن . وهى الى لما 
هيئة وتأليف يقتضيان تأثر النفس با" . 


. 7١ال ص‎ ١ المعتير ف الحكمة لأنى البركات اليغدادى جزه‎ )١( 

( ؟ ) الإشارات والتنبيات جز ١‏ (المنطقيات ) ص 4١ - 4١‏ » وأيضاً : حاشية الباجورى 
عل مين السلم للأخضرى ص ولا - ؤالا. 

() النجاة (ق م) ص 54 » البصائر النصيرية للساوى ص ١4١‏ » «أيضاً : الرسالة 
الشيسية ص ١١9‏ . 

( ؛ ) الرسالة الشمسية ص 1١59‏ , 

( ه ) المدخل لصناعة المتطق لابن طلموسن ص ه7 . 

(1) شرح الرسالة الشمسية ص 1١59‏ . 

(7ا) شرح الطوبى على الإشارات والتنبييات ( ق . م) ص 7١1ه-‏ 4١ه‏ . 
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5 _الوشميات : 


هذا عن الخيلات البى تعد كما أشرنا «صدراً من «صادر المعرفة غير اليقينية . وإذا تصاءلنا 
عن مصدر آآخر من مصادر المعرفة غير اليقينية » وجدنا الوهميات . 

وهذه الوهميات تعد قضايا كاذبة يحكم بها الوهم فى أمورغير محسوسة(١2‏ . والقضايا الوثمية 
الصرفة قضايا كاذبة » إلا أن الوهم الإنسانى يقضى ببا قضاء شديد القوة لأنه لا يقبل ضدها 
وعقابلها بسبب متابعة الوهم للحس + ذا لا يوافق الحس لا يقبله الوهي ”2 . 

والقياس المؤليف من الواميات يسمى سفسطة7" » والغرص ممه إقحام الحصم وتغليطه!*) 
ومبد ؤها المقدمات المغببة بالذائعة أو اليقينية من غير أن تكون كذلاك فى الحقيقة*) . أى أنبا 
فى ظاهرها توتمنا أمها تسعى إلى اليقين » ولكنها فى حقيقمها غير دلك تماماً . 

ويجدر أخيراً القول بأن مصادر المعرفة غير اليقينية لا تصلح أن تكون موضوع برهان . وإذا 
كنا نجد فريقاً من الناس يعتمدون عليها » فإنهم ‏ فيا يقول ابن سينا قد يضلون السبيل . فإن 
استعمال المقبولات والمشبورات وأمئاهما ثى طلب اليقين » مغالطة أو غلط وبلاهة : إذ يمكن 
أن تكون كاذية29 . 


. 5856 ب,أيضاً : البصائر النصيرية ص‎ ٠ ١55 الرسالة الشمسية ص‎ ) ١( 

(؟ ) الإشارات والتنبهات لابن سينا (ق .م )اص 4٠#‏ . 

١ (‏ ) لا يحتى هذا أننا نقلل فى الدور البارز والممتاز الذى قام به السوفسطائيون فى الفكر الفلسى 
الإنسااى . بل إننا لانوافق على أكثر الدلا لات الى حاول كل ١ن‏ أفلاطون وأرسطو خاعها على الفكر 
السوفسطائٌ » لأن فى أقوال أفلاطون وأرسطو هجوم دون .بر ر على دور كبر انمكر السوفسطائى . ولكننا فى هذا 
المجال نقول إن الوهميات تمثل نواً من المعرفة غير اليقينية لأنها تسعى إلى المغالطة » فى حين أن الفكر 
السوفسطائى فى كثير ى جوائبه لم يكن معيراً عن هذه المغالطات بل نجد فيه الكثير من لقي الإيجابية , 

( ؛ ) الرسالة الشمسية ص ١53‏ » كشاف اصطلاحات الفنون مجادا ص ه +" » وأيضاً : حاشمة 

الياجورى على من السلم للأخضرى ص 68لا . 
( ه ) البرهان من منطق الشفاء لابن سينا ص 155 . 
(5) البرهان من منطق الشفاءص ١١١‏ . 


رابعاً : البرهان أسمى صوراليقين 


«الناس على ثلائة أصناف صنف ليس هو من أهل التأويل أصلا . وهم الحطابيون 
الذين ه, الحمهور الغالب . وذلك أنه ليس يوجد أحد سلب العقل يعرى عن هذا التو *ن 
التصديق . وصنف هو من أهل التأويل الحدلى » وهؤلاء هم الحدليون » بالطبع فقط أو بالطبع 
والعادة . وصنف هو من أهل التأويل اليقبى وهؤلاء هر البرهانيون بالطبع والصناعة » أعى 
صناعة الحكمة » . 

(ابن رشد ٠‏ فصل المقال ص )7١‏ . 


« أعبى بالحكمة النظر فى الأشياء نحسب ما تقتضيه طبيعة البرهان , . 


(اين رشد غبافت اللهافت ص .)١١١‏ 
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ربعا : البرهان معبراً عن ثورةاليقبن والعقل 

: تمهيد‎ - ١ 

بعد أن هيزنا بين مصادر المعرفة اليقينية ومصادر المعرفة عير اايقينية . نود استكمالا لدراستنا 
للمعرفة اليقينية ( طريق اق ) والمعرفة غير اليقينية ( ظاهر اق ) » أن نف وقفة قصيرة عند 
البرهان الذى نعتبره أ مى صورة من صور اليقين ومعبراً عن ثورة العقل . 

وإذا كنا نفضلالبرهان على ما عداه. فإن سبب ذلك أننا فى دعوتنا إلى بج عقى'١)‏ 
م نرتض طرقاً أخرى تعد فى نظرنا غير يقينية كالطريق ابلددلى الكلانى والطريق الصوق القابى » 
أى لم نرتض بالعقل بديلا . وإذا قانا العقل . وهو أشرف ما نى الإنسان » فقد قلنا إلى حد 
كبير بالبرهان. وهو أعلى أنواع الأقيسة المنطقية ٠‏ و يعد معبراً عن أسمى صورة من صور اليقين . 

فالقياس البرهانى يفترف عن غيره من أنواح الأفيسة الأخرى . إذ الفياسات على مراتب : 
فنها ما يوقع اليقين وهو البرهانى - ومنها ما يوقع شبه البقين » وهو إما القباس المحدلى . وإما 
القياس السوفسطائى - وها ما يقنع فيوقع ظدًا غالباً وهو القياس الحطالى . وأما القياس الشعرى 
فلا يوقع تصديقاً. ولكن يوقع تخيلا محركا للنفس إلى انقباض وانبساط بانحا كاة لأمو رجميلة9؟. 
وقد سبق أن أشرنا إلى ذلك وحن بصدد دراستنا للمعرفة غير اليقينية . 

فالأقاويل البرهانية إذن هى الأقاويل التى شأنها أن تفيد العلم اليقييى فى المطلوب الذى 
تلتمس معرفته سواء استعملها الإنسان فما بينه وبين نفسه ى استنباط ذلك المطلوب . أوخاطب 
با غيره . أو نخاطبه بها غيره فى تصحيح ذلك المطلوب. فم فى أحواها كلها شأنا إفادة العم 
اليقيى ٠‏ وهو العلم الذى لا يمكن أصلا أن يرجع عنه ولا تقع فيه شببة تغلط ولا مغالطة تزيلة 
عنه ولا ارتياب ولا همة بوجه ولا بسبب7؟ , 

ونود أن نشير فى تمهيدنا لدراسة البرهان إلى أن الفلاسفة قد قسموا البرهان إلى برهان علة 
و برهان دلالة . فبرهان الدلالة أو الاستدلال أو البرهان الإنى , سمى ذلك لأن الححد الأوسط ى 
البرهان لا بد أن يكون عاة لنسبة الأكبر إلى الأصغر فى الذهن . أى علة للتصديق شوث 
الأكبر للأصغر فيه . فإن . كان مع ذاك علة اوجود تلك النسبة فى الخارج أيضاً فهو 


210 رأجع تصدير كتابنا ديد ق ا اذاهب أله لفلسفية وانكلامية» ‏ 
( ؟ ) البرهان من مناق الشفاء لابن سينا ص ١29 - 161١‏ . 


(7) المدخل لصناعة المنطق لابن طملوس ص م7 . 
الا 


07 
برهان لمى . لأأنه يعطى اللمية فى الخارج والذهن . وهذا على العكس ف البرهان الإنى الذى 
يفيد إنية النسبة فى الحارج دون لينها 217 . 

ومعنى هذا أن الاستدلال من المعلول على العلة يعد برهاناً إنينّاء وعكسه يعد برهانا لمينا29. 
أى إذا بدأنا بالمعلول وانتبينا إلى العلة. فإن هذا يعد برهاناً إنينّاء أه٠‏ لو بدأنا بالعلة وانتهينا إلى 
إلى المعلول » فإن هدا يعد برهانا ليا" . ( راجع التشكل رقم ؟) . 


)١(‏ كشاف اصطلاحات الفنون للهانوى جء ١ص ١٠١ - ١٠.١‏ » مغاصي الفلاسفة للغزالى 
(ق . م) عى وه لوى جارديه : مادة الرهان بدائرة المعارف الإسلامية - مجلد نا عدد .ه 
ص ١45‏ وما يءنها من الترجمة العربية » حاشيه الباجورى عل متن السلم للأخضرى ص ,ا - /الا 
تقوم الثهن لأنى الصلت الدانى ص ١ه‏ » وأيضاً : 
.224--22م عطوعة علمه]8 عا قمدل عاأمئقاعة'ل مممهعمه'*.1 : (1) عتامعطلل542 1 
(؟) كشاف اصطلاحات الفنون مجلد ١‏ ص 16١١‏ ع 
21-4 2 هصزة صطآ'ل عموتطمم103تطم عتعسد! 12 عل عدونسعرآ سمطو .131 
وأيصاً : 2 370 عسقساتس]8 عتومامعط 1 2 دمأ غعسلم مم1 : تاه رجمسهمة - أعلعدهايآ 
)١(‏ المستصى للغزالى جزه ١‏ ص 4ه . التعريفات للجرجاقى ( مادة البرهان ) » كليات ألى 
البقاء ( مادة الدليل ) 
ويرى المرجاف فى التعريفات أنه لا بد ى القياس فى أن يكون اد الأوسط فيه علة لنسية الحد 
الأ كبر إلى ال+د الأصنر وذلك من الناحية االمهنية (الدليل الإنى ) . أما إذا كان اد الأسط علة لوجود 
النسبة بين اد الأ كبر واد الأصغر فى الخارج أيضاً أى من الناحية العينية الواقعية فإن هذا يكون 
دليلا ليما . 
فاادليل الإنى . هو ما يكون الاستدلال فيد من المعلول إلى العلة » مثل قولنا : 
هذا تحموم 
كل محموم متعفن الأخلاط 
هذا متعفن الأخلاط . 
هالحمى إذا كانت علة لثبوت تعفن الأخلاط فق انذهن » أى من الناسية انصورية فحسب » إلا أنها 
لا تعد علة لثبوت التعفن فى الخارج ( الوجود الواقعى ) . 
أما الدليل اللمى » فهو ما يكون الاستدلال فيه من المله إل المملول ٠‏ مثل فولنا : 
هذا متعفن 
كل .تعفن الأخلاط مدوم . 
هذا محموم , 
فتعقن الأخلاط إذن كا أنها علة لثنبوت الحمى ى الذهن ( اللاحية الصورية ) » إلا أنها أيضاً 
علة لثبوت الحمى ف المارج ( الوجود العينى الواقعى ) . 
ويذهب بعض الماحثين إلى أن برهان اللي أفيد وأشرف من البرهان الإفى . نوضح ذلك بالقول بأن اليرهانع 


| 
برهان علة 
( البرمان اللمى ) 
الاسدا.لال فيه من العلة إلى المعلول 


ا 


برهان دلالة 
( الببعان الإ) 
الاستدلال فيه من المعلول إلى العلة 
( شكل رقم ؟) 
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؟ - حول أصول البرهان : 

بعد هذا المّهيد» نود أن نشير إشارة موجزة إلى بعض أصول البرهان » مركز ين بصفة خاصة 
على ما كتبه كل من الفيلسوفين » ابن سينا فيلسوف المشرف العربى © وابن رشد فيلسوف 
امغرب العر نى ٠‏ وذلك من خخلال تلاخيصهما وشر وحهما على الفيلسوف اليونانى أرسطو . 


يذهب ابن رشد - متابعاً فى ذلك أرسطو ‏ إلى أن كل تعلم وكل تعلم ذهى ؛ فإعا يكون 
بمعرفة متقدمة للمتعلم » وإلا لم يمكنه أن يتعلم شيثا297. 


وهذه القضية يظهر صدقها بالاستقراء » وذلك أن العلوم التعالعية وما شاببها من الأمور 
النظرية » إذا يحثنا فيها ظهر لنا أن العلم فيا إنما يكون من معرفة متقدمة للمتعلم فيبا . وكذلك 
يظهر الأمر فى سائر الأشياء البى شأمها أن تتعلم بقول ٠‏ فإنها تكون من قبل الاستقراء أو 
ا 


مثال ذلك أن الذى يتعلم عن طريق القياس ٠‏ يجب قبل تعلمه نتيجة القياس » أن يكون 
قد سبق عنده العلم بمقدمات القياس . والذى يعلم الشىء بطريق العثيل والإقناع » يحب أيضاً 
أن يكون قد عرف قبل ذلك » الشىء الذى عرفه من قبل المثال97؟ , 


ولا بد من القول بأن الذى يجب أن يتقدم على كل ما شأنه أن يدرك بفكر وقياس » على 
ضربين : إما العلم بأن الشى ء موجود أو غير موجود ؛ وهو العلم الذى يسمى التصديق . و إما العلم 
ماذا يدل عليه اسم الشىء » ويكون ذلك تصوراً9؟ . 


> اللمى إذا كان ب الانتقال من الخالق إلى المخلوق» والبرهان الإنى يعبى الانتقال من ا مناوق إلىالحااق 
وكان الخالق أشرف من المخلوق ؛ فلا بد أن يكون الررهان اللمى أسمى ى اابرهان الإنى أو كا يقول 
أبوحنيفة : عرفت محمداً بالله ( الخالق) » ول أعرف الله محمد ( المخليق) . 

( راجع تعليقات الد كتور محمد مصطى حلدى على تحقيقه لكتاب توفيق التطبرق فى إثيات أنالشيخ 
الرئيس من الإمامية الإثى عشرية لعلى بن قضل الخيلانى ص ١٠7‏ وما بمدها ) 

)١(‏ تلخيص البرهان لوحة رقم ١١4‏ ضمن مجموعة كتب ابن رشه المنطقية » المعتير فى المكمة 
(ق .م)ص ٠٠4‏ بأيضاً 2 .2 عامافاعة : تومه .2 

( ؟ ) تلخيص البرهان لابن رشد لوحة ١74‏ ( مع مجمرة ) ( مخطوط ) . 

(ء 2« ِ( المصدر السابق لوحة ؛ /ا١‏ 


0 

فبعض الأشياء .بحب على المتعلم أن يعلمها أولا . مثل القول بأن كل شىء يصدق عليه 
إما الإتجاب أو السلب . فإن أمثال هذه المقدماتلا يعارضبا إلا السوفسطائيون . وبعض الأشياء 
يحب على التعلر آن يعلم ماذا يدل اسمها فقط . مثل أن يعلم المهندس على ماذا يدل عليه اسم 
الدائرة واسم المتلث . وبعض الأشياء يجب عا لى المتعلم أن يعلمها جميعاً . أى يعلم ماذا يدل 
عليه اسم الشبىء ٠‏ ويعام أيضاً وجود هذا الشئاء(١)‏ . إذ العلم بوجود الشىء ء غير العلم بماذا 
يدل عليه اسم فد يعم م دل عليه الاس .ول يعم جود . ولا ينعكس هذا . بل يجب 
على من عاء الوجود أن يعلم دلالة الإسم' 

: ذا أن اك 0 ا المماء . 6ه أ م . أما اذا أن شعا 

معي هذاات اللخ قددايعلى ان الذي ولا يعأم وجوده عار ان ما يعد 

موحوداً . فلاهد أن يكون قد على دلالة الاسم . 
ا 

كا يعلمنا البرهان أننا نعلم الشى ء عن طريق اليقين ولا تعلمه عن طريق الأمر العارض 
الرائل . وهذا هو السبب - كا أشرنا أكثر من مرة ‏ إلى أن مصادر المعرفة اليقينية تتبلور حول 
البرهان . بعكس مصادر المعرفة غير البقينية الى لا نستطيع إدخالها فى الغجان البرهالى . 

يقول ايبن رشد ق تأعخيصه لبرهان أرسطو : : إننا نعلم الثى ء ء علما حقيقينًا مى علمناه 
لا لأمر عارض على نحوما يفعل السوفسطائيون ٠‏ بل مى علمناه بالعلة الموجبة لوجوده : وعلمنا 
أنها علته وأنه لابمكن أن يوجد دون تلك العلة9" , 

معبى هذا الل النى يلت ا عردالتى ينقد نيد أن ن كذا هو كذا : ويعتقد أنه 
لا يمكن ألا يكون كذا ‏ اعتقاداً لا يمكن أن يزول . فإن قيل لاتصديق الواقع أنكذا كذاء 
مس غير أن يقترن به التصديق الثانى وهو أنه يقيى : فهو بقين غير دائم » بل يقي وقتآ م01" . 

وإذا كان من الضرورى أن يد اللرغاز على التى ء على ما هو عليه فى الوجود بالعلة الى 
هو دبا «وجود ‏ إد كانت تلك العلة من الأمور المعر وفة لنا بالطبع 0ك فإله الخسا أن تكون 
مقدماته صادقة وأوائل وغير معروفة نحد أرسطو وأن تكون أعرف من النتيجة وأن تكون علة 
النتيحة بالوجهين معاً : أىعلة لعلمنا بالنتيجة . وعلة لوجود ذلك الشىء المنتج نفسه . وإذا 
كانت الشىء علة للذىء المنتج نفسه . فيجب فيا أن تكون مناسبة الأمر الذى تتبين بها . فإن 
هذه هى حالة العلة مع المعلول”*2 . 

10 أ ,7113 81 د"«مضعءادمم معنالإلحصطةء : عاءماوزيم 

( ؟ ) تلخيص البرهاد - لوحة رقم ١/4‏ »© لوحة رقم ه/ا١‏ ( مخطوط مع مجموعة ) , 

(؟) المصدر السابق - لوحة رقم كلا١‏ . 

( ؛ ) البرهان من الشفاء لابن سينا ص 78 » بأيضاً : مقاصد الفلاسفة - المنطقيات 
1001 حا ة 

( ه ) تلخيص البرهان - لوحة رقِه 1175 ( ضمن مجموعة رسائل ابن رشد المنطقية ) . 
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ولا بد أن تأخذ فى الاعتبار أن هذه المقدمات تعرف بالعقل . وهو الذى يدرك أجزاء 
القضية المعروفة بنفسها . فإنه يتبين أن النتيجة الضرورية الدامة لا تكون إلا ع مقدمات 
ضرورية . فيتبين أنه إذا كان من شرط العلم الححقق أن تكون النتيجة ضرورية؛ فإنه يحب أن 

تكون مقدمات البرهان ضرورية » أى غير مستسديلة ولا متغيرة17؟ , 

وإذا كان من الواجب أن تكون المقدمات ضرورية » فإنه جب أن تكون كلية . إذ امحمول 
يحب أن يكون محمولا على جميع الثبىء : أى لا يكون المحمول موجوداً لبعض الموضوع والبعض 
ليس بموجود ١‏ ولم يكن أيضاً موجوداً فى وقت ما وق وقت آخر غير موجود » بل يكون لجميع 
الموضوع وق جميع الزمان » مثل القول بأن الإنسان حيوان » فإن أى شىء قد وضع بأنه 
إنسان : فهو يوصف بالحيوانية”؟ . 

يقول ابن سينا : الما كان يحي أن تكون مقدمات البرهان كلية حبى تكون يقينية . 
لا تتخير بتغير الأمور الشخصية » ووجب أن تكون نتائجها كذلك كلية ودائمة ؛ وجب ألا يكون 
برهان على الأشياء الحزئية الفاسدة » بل على أحواطا قياس ما . يدل على أن الأمر هكذا فقط . 
فإنه لا يمكن أن يدل على أنه يجب ألا تتخير . ولا أيضاً بها علم إلا العلم الذى يطريق العرض . 
وأما اليقين فإتما يكون بالحكم الكلى الذى يعم الشخص وغيره . وإذا عرض واتفق أن دخل هذا 
الشخص تحت ذلك الحكم دخولا لا يقتضيه نفس ذلك الحكم » ولا الشخص يقتضى دوامه 
نحته ٠‏ فليس أحدهما يقتضى دوام النسبة مع الاتحر . فإذن النسبة بينهما عارضة وقتاما 9" . 

والأشياء الحرئية الى تحدث مرة بعد أخرى . بمنزلة الكسوفات » فإن البرهان لا يقوم عليها 
من حيث هى جزئية » وإنما يقوم على طبيعة المشترك الكلية جميع الكوفات » لا لهذا الكسوف 
الحزنى » "كا لا يقوم البرهان على الشىء الذى يفسد ولا يعود”؟؟ . 

فالمطالب البرهانية إذن يراد فيها تقصى العلم . وسبر غوره » ومعرفة ما للثبى ء بالذات ٠‏ وذلك 
بالكلى الموجب . أما الحزى فليس به علم مستقصى "2 . 

ولعل هذا يبرر لنا ذهاب ابن سينا متابعاً فى دلك أرسطو - إلى أن العلم بالكلى علم بالقوة 
باحزثى ١‏ ومبدأ للبرهان على الحزشى . أما العلم بالحزنى . فليس فيه ألبته علم بالكلى . فإن من علم 
أن كل مثلث زواياه كذا » فا أسبل أن يعرف أنه متساوى الساقين كذلك . ومن علم أن 


. 186١ لرحة رهم‎ » ١09 المصدر السابق لوحة رقم‎ )١( 
.1١8(١-0١8٠١ (؟) المصدر السابق ص‎ 

(7) البرهان من منطق الشفاء لابن سينا ص ١٠‏ - (لا1. 
( ؛ ) تلخيص ابن رشد لبرهان أرسطوص 1810 . 

( ه ) البرهان من منطق الشفاء لابن سينا ص 811١‏ . 


/ا/ا 

متساوى الساقين كذلك » فلا يعلم من ذلك وحده ألبتة أن كل مثلث كذلك7© , 

وإذا كنا قد أشرنا إلى أن مقدمات البرهان لا بد أن تدرك بالعقل » فإن هذا يبرر لنا 
التفرقة فى هذا المحال بين الكلى والحزقى وتفضيل ما هو كلى على ما هو جزنى » إذ الكلى يعد 
معقولا » والعلى الحقيى للعقل . وأما الحزنى فحسوس . ولمحسوس هن جهة ما هو محسوس 
لا علم به ولا برهان عليه" . 

يقول ابن سينا : ليس الحس برهاناً . ولا مبدأ للبرهان بما هو حس . لأن البراهين 
ومبادتها كليات لا تختص بوقت وشخص وأين . والحس يجد حكماً فى جز فى آن بعينه وأين 
بعينه » فإذن الحس لا ينال مبادئ البرهان » ولا ثبىء منه هو علر بكلى . ولو كنا تحس أن 
زوايا المثلث المحسوس مساوية لقائمتين » لما كان ينعقد لنا من إحساس ذلك رأى كلى . وهو أن 
كل مثلث كذلك » ولا علم بالعلة 9" . 

وإذا كنا نتوصل إلى أمر كلى من استقراء الحرئيات » فليس سبب ذلك أن الحس قد 
توصل إلى هذا الأمر الكلى » بل لأن العقل من شأنه أن يقتنص من الحزئيات المتكررة كليئًا 
جردا معقولا9) , 

فالبرهان إذن على المعبى الكلى يعد أفضل » إذ أنها تعطينا السبب . وعندها يقف السؤال 
بي على أنه السبب الحقيق . هذا بالإضافة إلى أن الأمور الحزئية غير متناهية » والأمور غير 
المتناهية غير محاط بها ولا محصورة . وأما الكليات فمحيطة بالحزئيات وحاصرة لا . فيكون 
البرهان على الأمور الكلية أفضل من البرهان على الأمور الحزئية من قبل أن البرهان على 
الأشياء الى معلومها أكثر أفضل من البرهان الذى يكون على الأشياء التى معلومها أقل » أى 
الأمور الحزئية* . 

هذا بالإضافة إلى أنه يحب أن تكون المعلومات اللازمة عن العلل بالذات ويس بالاتفاق » 
إذ يتنااق البرهان مع البخت والاتفاق7). فالسبب الفاعل إذا كان اتفاقيًا » والسبب المادى 
اتفاقيًًا » فلا يحب أن يكون ذلك لأجل شىء بالذات بل بالعرض"". ولذلك لم يكن السبب 


)١ (‏ البرهان من منطق الشفاء ص 8417 . 

( ؟) المصدر السابق ص 5419 . 

(؟) المصدر السايقىي ص 5494 . 

( 4 ) المصدر السابق ص ١٠٠,ا.‏ 

( ه ) تلخيص البرهان لابن شدص 7١١‏ . 

(5) المصدر السايقئص ١81‏ . 

6 البرهان من منطق الشفاء لابن سيثئاص 1 ”١‏ . 
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ومن هنا نجد خخلافاً رئيسيًا بين البرهان والظن . طاما أن موضوع البرهان هو العلم اليقينى » 
ما القن فوضوعه الأمور الخخيرة التى لا تضبط 9 , 

وعلى هذا فإن العلل وااظن لا متمعان . لأن العلم يقتضى اعتقاداً ثابتاً فى الشىء حصلا » 
وهو أنه يمتنع التحول عما هو عليه . ويمتنع أن يقارنه أو يطرأ عليه اعتقاداً مضاد لذا النانى 5 


يقول ابن رشد ى معرص تلخيصه لبرهان آرسطو : إن العام , يالف الظن من قبل أن العلم 

يكون فى الأهر الكلى الضرورى و بحدود وسط ذيرورى درل هو الشىء الذى هو ل 

حالة ما . وغير ممكن أن يكون يخلاف ذلك الخال . وأما الظن فإنه يكون أولا وبالذات 
للأمور الممكنة9) , 


هذه إسّارات موجر قلبعص أصول البرهان . ذكرباها اليوم وحن بصدد دراستنا المعرفة 
البقينية الى تمثل طريق اق وللمعرفة غير اليقيمية الى حوس امي ع . نعم طريق 
ظاهرى ظى ليا ا ا فيه . ويدخل فى أذهاننا أنه يسعى 
إلى الحقيقة . ولكن أين الحقيقة فى هذا الطريق 


إننا لوتعمقنا فى هذه الأصول البرهانية لعملنا السبب فى قول فلاسفة العرب بالعلم الكلى 
للد تعالى » لعلمنا السبب أيضاً ؛ ى نقد ابن رشد أوقف الذزالى من السببية . وا وخللنا ودرسنا هذه 
الأصول لعرفنا يقيناً كيف أن نقد الأشاعرة مثلا لاه ل الطبائع والفلاسفة ق موقفهم من السيبية 
لا بمثل يقيناً بل ظاهراً ظنيًا . وقس على هذا أيها القارئن كثيراً من المواقف الفلسفية والمواقف 
الحدلية الكلامية حى تعلم مادا كان موقف الفيلسوف يمثل موقفاً برهاينًا يقينينًا ولاذا كان موقف 
علماء الكلام وعلى وجه الخصوص الأشاعرة منهم يمثل موقفاً ظنيا غير بقينى . 

نول بهذا ونؤكد على القول به حى يعلمالذين يحلوهم النقد دون علم ودراسة أننا حين ميزنا فى 
بجنا العقلى التجديدى بين مذهب فلسى » وبين مواقف لا تنتسب إلى الفلسفة إلامن بعيد» 
لم نتجن على بعض المواقف غير الفلسفية . لأننا قلنا ما قلناه إلماماً من جانبنا ببرهان يقينى 
لا بظاهر ظى ٠‏ وتعبيراً عن ثورة العقل داخل مجال الفلسفة العربية . 


, تلخيص البرهاد لابن رشد ص 88؟‎ ) ١( 

(؟) البرهان من متنطى الثفاء لابن سينا ص 75107 . 

فم المصدر السابق ص 7٠8‏ . 

(4 ) نلخبص أبن بد إبرهان أرسطو . لوحة رقم ١١5‏ (ضسدن مجموعة كتب ابن رشد المنطفية ) 
طوط . 
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خامساً : نص للفارانى 


يقول الفارابى فى رسالته « فى معانى العقل )١)‏ 

اسم العقل يقال على أشياء كثيرةء الأول الذى به يقول الحمهورق الإنسان إنه عاقل. الثاتى 
العقل الذى يردده المتكلمون على ألستتهم » فيقولون هذا مما يوجبه العقل وينفيه العقل والثالث 
العقل الذى يذ كره أرسطو طاليس ف كتاب البرهان. والرابع العقل الذى يذكره ف المقالة السادسة 
من كتاب الأخلاق . والخامس العقل الذى يذكره فى كتاب النفس . والسادس العمل الذى 
يذكره ى كتاب ما بعد الطبيعة . 

١‏ أما العقل الذى يقول به االحمهور فى الإنسان إنه عاقل » فإن مرجع ما يعنون به هو 
إلى التعقل . وذلك أمهم ربما قالوا فى مقل معاوية أنه كان عاقلا » وربما امتنعوا أن يسموه 
عاقلا . ويقولون إن العاقل تاج إلى دين » والدين عندهم هو الذى يظنون أنه هو الفضيلة . 
وهؤلاء [نما يعنون بالعاقل من كان فاضلا جيد الروية فى استنباط ما ينبغى أن يؤثّر من خير 
أو يجتنب من شر. ويمتنعون أن يوقعوا هذا الا سم على من كان جيد الروية فى استنباط ما هوشرء 
بل يسموته ماكراً أو داهياً وأشباه هذه الأسماء . وجودة الروية فى استنباط ما هوق الحقيقة خير 
ليفعل وى استنباط ما هو شر ليجتنب هو تعقل . 

فهؤلاء إنما يعنون بالعقل المعنى الكلى ما يعنيه أرسطو طاليس بالعقل . 

وأما من سعى معاوية عاقلا » فإنه أراد به جودة الروية فى استنباط ما ينبغى أن يؤر أو 
يجتنب على الإطلاق . 

وهؤلاء مبى وقفوا فى أمر معاوية أو أمثاله » بأن يراجعوا فيمن هو عاقل عندهم » هل 
يسمون بهذا الاسم من كان شريراً » وكان يستعمل جودة رويته فيا هو عندهم شر » توقفوا 
وامتنعوا من تسميته عاقلا » فإذا سثلوا من يستعمل جودة روية فى فعل الشر » هل يسمى داهياً 
أو ماكراً أو ما أشبه هذه الأسماء » لم يمنعوه هذا الإسم . 

فن قول هؤلاء يلزم أيضاً أن يكون العاقل إنما يكون عاقلا مع جودة روية إذا كان فاضلا 
يستعمل جودة رويته فى الأفعال » الفضيلة لتفعل » وى الأفعال » الرذيلة لتجتنب » وهذا 
هو المتعقل . 


١ (‏ ) طبعة الماهرة مع سائل أخرى للفارابى ‏ الطبعة الأولى سنة هم ه ح 14٠00‏ م ص.ه 
وما بعدها : وقد اكتفينا بيبحض معاق العقل 4 ولمعرقة بقية المعاق بمكن قراءة الرسالة كلها 5 


بم 

فالحمهو رما كانوا فيا يعنونه بهذا الاسم ء طائفتين : 

طائفة تعطى من قبل نفسها أن العاقل ليس يكون عاقلا مالم يكن له دين » وأن الشرير وإن 
بلغ فى جودة الروية فى استنباط الشرور ما بلغ لم يسموه عاقلا . 

والطائفة الأخرى البى تسمى الإنسان لودة رويته فيا ينبغى أن يفعل بالحملة عاقلا » فإنها 
مبى روجعت فيمن هو شرير وله جودة روية فيا ينبغى أن يفعل من شر » هل يسمونه عاقلا » 
توقفوا وامتنعوا » صار مرجع الحمهور بأسرهم فيا يعنونه بالعاقل إلى معى المتعقل . 

ومعبى التعقل عند أرسطوطاليس هو جودة الروية فى استنباط ما ينبغى أن يفعل من أفعال 
الفضيلة فى حين ما يفعل وعارضه » وإذا كان مع ذلك فاضلا . 

؟ - وأما العقل الذى يردده المتكلمون على ألسنبم ٠‏ فيقولون فى الشىء : هذا مما يوجبه 
العقل أو ينفيه العقل أو يقبله العقل أولا يقبله العقل ٠‏ فإنما يعنون به المشهور ى بادئ الرأى 
عند الجميع ٠‏ فإن بادئ الرأى المشترك عند الجميع أو الأكثر يسمونه العقل » وأنت تبين ذلك 
مبى استقريت شيئاً مما يتخاطبون فيه وبه أومما يكتبونه فى كتبهم ويستعملون فيه هذه اللفظة . 

- وأما العقل الذى يذكره أرسطوطاليس فى كتاب البرهان ؛ فإنه يعبى به قوه النفس الى 
بها يحصل للإنسان اليقين بالمقدمات الكلية الصادقة الضرورية » لا عن قياس أصلا ولا عن 
فكر » بل بالفطرة والطبع أو من صباه ومن حيث لا يشعر من أين حصلت وكيف حصلت » 
فإن هذه القوة جزء ما من النفس يحصل طا المعرفة الأولى لا بفكر ولا بتأمل . واليقين بالمقدمات 
التى صفتها الصفة التى ذكرناها » وتلك المقدمات هى مبادئ العلوم النظرية . 


لم صا ١‏ 0 ( 06 
الله وصدور الموجودات عله 
فى فلسفة الفارالى 
( نقد مرقفه من خلال منظورعقلاق ) 
ويتضمن هذا الفصل العناصير الآنية : 

أوله” : هيد 
ثانياً : الاستدلال على وجود الله 
ثالثاً : طبيعة واجب الوجود وصفاته 


١‏ - الله واحد 1١‏ - وجوده أفضل الوجود 
ع« - نف العدم والضد عنه تعالى - الأزلية ودوام الوجود 
ه . الخلو من المادة والصورة 5 الحاو من الفاعل والغابة 
٠7‏ بالعقل 4 > العلر 

4 الحكمة ٠‏ الحق 

١-الحياة‏ العظمة والخلال واجد 


18 الله عاشق أول ومعشوق أول ومحبوب أول . 
رابعاً : صدورالموجودات عنه تعالى 

خامساً : تقيم عاولة الفارالى على ضوء ثورة العقل 
سادساً : نص للفارانى ( من كتاب عيون المسائل ) 


عتيم 

درسنا فى الفصل الأول » مصادر المعرفة اليقينية ومصادر المعرهة غير اليقينية . حى نضع 
من جانبنا أساساً ودعامة لأورة العقل فى الفلسفة العربية + 

وى هذا الفصل الثانى با بتض منه من أقسام وعناصر » سندرى جانبً ينا » اخترنا تموذجًا 
له . الفيلسوف الفارالى . وسعرى كيف حاول جهده التدليل على وجود الله » والبحث فى 
صفاته » والكشف عن كيفية صدور الموجودات عنه تعالى . 

وإذا كنا قد أشرنا فى تصديرنا لهذا الكتاب . إلى أننا احترنا الثورة العقلية معيراً عنها 
من الداخل ء لامن الخارج ؛ فإننا بعد العيض الموضوعى بهوانب فلسفة الفارالى فى هذا 
المجال . انتقلنا إلى نقد موقفه من خلال منظور عقلانى . كاشفين عن الحذور غير العقلية 
الى نجد ها فى آرائه » سواء ما تعلق منها بكيفية الاستدلال على وجود الله » أو ما تعلق هنها 
بالببحث فى صدور الكثرة عن الواحد . 


اذا 


أولا” : تمهيد 
الفارانى أفهم فلاسفة الإسلام وأذكرهم للعلوم القدبمة » وهو الفيلسوف فيها ' غير » 
ومات وهو مدرك ومحقق . 
( ابن سبعين فى رسائله ) 


الفارالى أكبر فلاسقة المسلمين » ولم يكن فيهم من بلغ رتبته فى فنونه والرئيس ابن سينا 
يكتابه تخرج » و بكلامه انتفع فى تصانيفه . 
( ابن خلكان : وفيات الأعيان ‏ جزء ١‏ ص )٠٠١‏ 


8م 


العضّ الثاليثف 
الله وصدور الممجودات عذه قُْ فلسقة المارانى 
( نقد موقفه من خبلال منظور عقلاق ) 


يحتل الفارالى فى تاريخ الفلسفة العربية مكانة كبيرة . نقول هذا إذا أدخلنا فى الاعتبار 
الأثر العميق الذى تركه الفارالى فى الفلاسفة الذين جاءوا بعده كاين سينا وغيره «. فهو قد لقب 
بالمعلم الثانى » لأن أرسطو هو المعلم الأول . 

صحيح أن الكندى كان أول فلاسفة العرب فيا يذهب المؤرخون لفاسفته » ولكن يجب 
ألا ننسبى أن مذهب الكندى بوجه عام تسوده النزعة الكلامية فى بعض جوانبه. بالإضافة إلى 
عدم وجود تناسق منهجى فى بعض آرائه الفلسفية الى تركها بين أيدينا . 

أما الفارانى فيصح ما قاله عنه ابن خلكان إلى حد كبير » من أنه أكبر فلاسفة المسلمين 
على الإطلاق . نقول إن هذا القول يعد قولا” صادقاً إلى حد كبير » ولا نقول إنه صادق صدقاً 
تامنًا » نظراً لأننا يجب أن نضيف إلى قول ابن خلكان « فى المشرق العرلى فقط » . 

وصحيح أيضًا ما قاله ماسينيون عنه من أنه كان فيلسوفاً بما تحمله هذه الكلمة من معبى 
إذ أن الفارالى قد ترك لنا مذهباً محدد المعالم إلى حد كبير » سواء فى الطبيعيات أو الإلهيات 
أو الأخلاق أوالسياسة . 

ولكن هذا بيجب ألا ينسينا ما ى بعض آرائه من تذبذب أحياناً ومن تناقض أحياناً 
أأخرى . وقد سبق لابن سبعين أن لاحظ ذلك » حين قال إن الفاراى يقول بآراء مختلفة 
حسب كتبه الختلفة » وضرب مثالا” على ذلك برأيه حول بقاء التفوس .. 

وزود أن نضيف إلى هذا المثال الذى يضربه ابن سبعين » مثالا آخر » هؤ رأيه حوله 
موضوع حدوث العالم وقدمه . 

ومهما يكن من أمر فإننا نرى من جانبنا أننا لو حاولنا التعمق فى نصوص كتبه ولم نقف 
عند ظاهر النص ؛ بل نفذنا إلى أعمق أعماق النص » لى ما وراء الظاهر » لاستطعنا إلى 
حدً! كبير جددًا التوصل إلى حقيقة رأيه حول موضوع من الموضوعات الى بحثها . 

/عم 


م4 

ثلا قوله بالعيص أو الصدور بؤئدى إلى الاعتقاد بأنه من القائلين بقدم العالم لا حدوثه , 
إذ أن القول بالفيض يتناسب مع القول بقدم العالح . 

قلنا إن دفة تمكير 'لفارانى . يجب ألا تنسينا ما فى بعص آرائه من تذيذب وتناقض كا 
لا يجب أن تنسينا أيضا ما وقع فيه هى خطأ حين حاول التوفيق بين أفلاطون وبين أرسطو . 
إن هذه الحاولة خاطئة قلباً وقالبآً ومقغى عليها بالفشل . لقد أوقعته فى تأويلات ظاهرها 
وباطنها التعسف الذى لا حدود له . إذ ما المبرر العملى للتوفيق بين آراء لأفلاطون » وآراء 
لأرسطو ؟ وما المدف من الاعتقاد بأن الفلغة “ممدجمة وخاصة عند ممثليها الكبيرين ٠‏ أفلاطون 
وأرسطو . يجب أن تكون واحدة . 

والمهم آن الثاراى قد حاول جهده أن بديق بين المذاهب القديمة كما فعل بعض مفكرى 
العرب فى محال التقريب بالتوفيق بين المذاهب المْختلفة المتعارضة230 , 

عهدء الحاولة تتضح بصفة خامة فى كتب له . مثل : « الجمع بين رألى الحكيمين 
أفلاطون الإلهى وأرسطوطاليس . ٠‏ التوسط بين أرسطوطاليس وجاليئوس © . 

ونود أن ذضرب مثالا واحداً التدليل عبى تعسف هذه المحاولة وتهافتها » إن هذا المثال يتبلور 
حول نحاولة الفارالى تأويل مذهب أرسطو بيث يخرج من هذا التأويل إلى أن أرسطو لم يقل 
بقدم العالم . 

فالفاراني يزعم أن أرسطو لم يذهب إلى القول بقدم العالم لآن الحالق قد أبدع العالم دفعة 
واحدة فى غير زمن ثم حركه الرك الأول » ونتيجة لذلك وجد الزمان عن حركة الأفلاك . 
ومن هنا يكون الزمان متأخراً بالذات عن وجود العالم بالفعل . 

يقول الفارانى فى كتابه , الجمع بين رأنى الحكيمين » : «ويما دعاهم إلى ذلك الظن 
السماء والعالم أن الكل ليس له بدء زمانى . فبظنون عند ذلك أنه يقول بقدم العالم . وليس الأمر 
كذلك » إذ قد تعدم فبين فى ذلات الكتاب وغيره من الكتب الطبيعية والإلهية » أن الزمان 
إنما هو عاد حركة الفلاك وعنه نحاءث . وما نحدث عن الثبىء لا يشتمل ذلك الى ء . ومعبى 
قرله أن العالم ليس له بدء زمانى أنه لم يتكون أولا فأولا بأجزائه كنا يتكون البيت مثلا أو التيوان 
الذى يتكون أولا فأولا بأجزائه . فإن أجزاءه يقدم بعضها بعقمًا بالزمان » والزمان حادث عن 
حركة الفلك . فحال أن يكون لحدوثه بدء زمانى ويصح بذلك أنه إنما يكون عن إبداع البارى 
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جل جلاله إياه دفعة بلا زمان وعن حركته حدث الزمان 1١",‏ . 


وقد يكون مبعث هذا التوقيق بين أفلاطون وأرسطو فيا نرق من جانبنا ٠‏ كتاب أثولوجيا 
أرسطوطاليس وهو الكتاب الذى نسب خخطأ إلى أرسطو 11 أن عبد المسيح بن ناعمة الخمصى 
وهو أحد المرجمين قد ترجم بعض مقتطفات من كتاب التاسوعات لأفلوطين 29 ( التاسوعة 
الرابعة والتاسوعة الخامسة والتاسوعة السادسة ) ونسبها خطأ إلى أرسطو . ونظراً للتشابه من بعض 
ابلخوانب بين فكر أفلاطون وفكر أفلوطين » فحينئذ يمكن التوفيق بدرجة ما بين أفلاطون 
وأرسطو » طالما أن فكر أفاوطين من خلال تاسوعانه قد نسب خطأ إلى أرسطو 9" . 


ودليلنا على ذلك أن الفارالى يعتمد على كتاب أَُواوجيا ويذكره صراحة فى كتايه ٠‏ الجمع 
بين رأنلى الحكيمين 4 وينسبه إلى أرسطو. . فهو يقول على سبيل المثال حين يحاول التوقيق بين 
قول أفلاطون بالمثل ونقد أرسطو لا : وقد نجد أن أرسطو ى كتابه فى الربوبية المعروف 
بأثولوجيا يثبت الصور الروحانية ويصرح بأنها موجودة فى عالم الربوبية »29 , 


كا يقول وهو بصدد الحديث عن مشكلة قدم العالم : «ومن نظر فى أقاويله - أى 
أرسطو ‏ ف الربوبية فى الكتاب المعروف بأثولوجيا » لى يشبه عليه أمره فى إثباته الصانع المبدع 
لهذا العالم » فإن الأمر فى تلك الأقاويل أظهر من أن يحى ,2*0 . 
بيد أن هذا لا يننى أن أثر الفارانلى فيمن جاء بعده ‏ كما سبق أن أشرنا ‏ كان أثراً 
كبيراً . إذ أنه حاول أن يقرب معانى المصطلحات الفلسفية الأرسطية ويشرح الكثير من كتب 
أرسطو » سواء فى المنطق والطبيعة وها بعد الطبيعة والأخلاق والسياسة . والقواتم الى أوردها 
)١(‏ الحمع بين رأبي الحكيمين ص 8١‏ . 
(؟) سمى هذا الكتاب ذا الاسم لأن فرفريوس الصورى قد رتب ارسائل الآربع والحمسين والى 
تركها أفلوطين فى تسم مجموعات لأن ١‏ دو الرقم الكامل فى نظرية فيثاذورث إذ أنه ربع م ؛ الثالوث 
الكامل الانسجام . 
() جمعى بالقاهرة تعاء مم صديق الدكتور ممسن ٠هدى‏ الأستاذ جامعة مارفارد بالولايات 
المتحدة الأمريكية . وقد ثناشنا طويلا ى ميررات قيام الفارالى ذا التوفيق وم نتفق على سبب واحد 
يعد السب الرئيسى دون غيردمن الأسباب إذ أن الدكتور محسن مهدى يرى أن قيام الفارابى بهذا التوفيق 
قد لايكون سببه متبئوراً حول مشكلة كتاب أتولوجيا وخاصة أن الفارابى قد عرف فلسفة أسطومعرفة 
جيدة ء وذلك واضح م نكتابد د قلسفة أرسطو طاليس» وإذن كان يمكنه الأييز بين عناصر أرسطية وعناصر 
غير أرسطية ٠‏ أى أفلوطينية مثلا . 
)40 ( ص 77 . 


(ه) الجمع بين رأنى الحكيمين ص ١١‏ . 


أن 
المؤرخون القداى لأسماء كتبه الشارحة أو كتبه المؤلفة تشهد على هذا كله(١) ٠‏ كم كانت 
هذه الكتب مفيدة للفلاسقة الذين جاءوا بعده . 

فابن سينا مثلا فيلسوف المشرق الكبير ١‏ يخبرنا بأنه طالع كتاب ما بعد الطبيعة لأرسطو 
أكثر من أر بعين مرة ولم يفهمه » إلى أن أمكنه أن يعثر على كتاب للفارانى فى « أغراض ما بعد 
الطبيعة ) » فعند ما قرأ هذا الكتاب للفارانى ؛ تفتحث أمامه المعانى الى كانت غامضة عليه 
فى كتاب الميتافيزيقا لآرسطو . 

يقول ابن سينا : يست من معرفة غرض ما بعد الطبيعة . حتى ظفرت بكتاب لأنى نصر 
فى هذا المعبى » فشكرت الله تعالى على ذلك وصمت وتصدقت بما كان عندى . 

وين إذا كنا نذّكرقول ابن سينا . فإننا ذود أن نشير إلى أن فى قوله هذا مبالغة واضحة » 
وقد يكون ى هذا القول من جانبه جرد اعتراف بفيلسوف سايق عليه . وخاصة أنه تأثر يفلسفته 
فى بعض ابكوانب : «البالغة واضحة نظراً لأن ابن سيئا كان على قدر كبير من الذكاء 
وسرعة الفهم 2 

ومهما يكن من أمر فقد اعرف ابن سينا كنا ذكرنا باستفادته من الفارانى . وقد أشار إلى 
ذلك كثير من المؤلفين والمؤرحين . فأبو الفدا مثلا ى كتابه « البداية والنهاية فى التاربخ » يقول 
عن الفارالى : إنه كان حاذقاً فى الفلسفة ومن كتبه تفقه ابن سينا9؟ . 

ولم يقف مجهود الفارلى عند حد الشرح لأرسطو» بل له الكثير من المؤلفات فى مجالات 
فلسفية شبى » كثيراً ما أثرت ؟! ذكرنا فى تشكيل نظريات من جاءوا بعده . 

نجد له دراسات اوضوعات النفس و«النبوة والله وصفاته وكيف صدر العلم المتكثر عن الله 
الواحد وغير ذلك من موضوعات وتتضمن آراء كانت دافعة للمفكرين الذين جاءوا بعده إلى أن 
يتقبلوها تارة ٠‏ أ أن يوجهوا إليها سهام نقدهم تارة أخرى . 


وإذا تساءلنا عن أهم المصادر الى نجد الفارالى قد تأثر بها فى بناء مذهبه وتشييد نسقّه 
الفلسىء وخاصة فى هذا الال الذى نحن بصدد دراسته الآنء أى مجال الإميات » اوجدنا 
العديد من المصادرسواء تمثلت فى مصادردينية » أومصادر فلسفية . 
)١(‏ من أمثلة هذهالقواثم قامة ابن أبى أصيبعة ى كتابهوعيون الأنباء فى طبقات الأطباء 
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نجد عنده مصدرادينينًا إسلامينًا بارزاً . وهذا المصدر الإسلاى نجده ليس ففط فى هذا 
الال الذى نحن بصدد الحديث نه . بل ق مجالات أخرى عديدة . 

نجده حين يتحدث عن صفات الله منزهاً الله عن صفات البشر : نجده حين يحاوله 
دراسة موضوع العلاقة بين الدين والفلسفة » نجده حين يدرس مشكلة النبوة . 

ولكننا نود أن نشير إلى أن المصدر الإسلاى عنده لا يعبى أن آراءه فى هذه اجالات لابد 
أن تتفق مع الدين » إذ أن كل ما نقصد إليه هو القول بأن الدارس لفلسفة القارالى يجد 
جذوراً دينية إسلامية لا يمكن إغفاها » وهذه اللحذور الدينية الإسلامية » إذا كانت تبدو 
بعيدة نى بعض الأحيان عن الفهم الظاهرى للدين » فإن سبب ذلك يكمن ف أن الفارالى قام 
بتأويلها على نهو خاص . 

نجد عند الفارانى أيضًا عنصراً أفلاطونيًا » وإن كان قد حاول تأويله تأويلا خخاطتاً من 
بعض زواياه » بحيث إننا لا نتردد فى القول بأن الفارانى قد جانبه الصواب أحياناً فى فهم 
أفلاطون ودراسته ء "كا ينبغى أن يكون الفهم » وأن تكون الدراسة . 

نجد عند الفارنى أيضا عنصراً أرسطينًا . وهذا العنصر الأرسطى قد أوله الفارانى فى بعض 
اجالات تأويلا خرج به عن مذهب أرسطو الحقيى . وقد سبق لنا الإشارة إلى ذلك ونحن 
بصدد الحديث عن مشكلة كتاب أثولوجيا . 

كا نجد عند الفارانى عنصراً أفلوطينينًا . وهذا العنصر الأفلوطينى يظهر فى العديد من 
امجالات الى بحث فيها الفارلى . 

نجد عنده أيضًا نزعة شيعية إمامية. وهذه النزعة تكمن إلى حدما فى محاولة الجمع والتوفيق 
بين آراء الفلاسفة القدابى وبيانه أن الحقيقة الفلسفية لا تتعدد بتعدد المذاهب بل الحقيقة 
واحدة » أى الفلسفة واحدة . 

نقول إلى حدما بالنسبة العنصر الشيعى » إذ أن النزعة الشيعية لم تكن السبب الرئيسى الذى 
دعا الفارانى إلى ادمع والتوفيق » بل إن السبب الرئيسبى - كا سبق أن أشرنا ‏ قد يكون متمثلا 
فى مشكلة كتاب « أثولوجيا أرسطوطاليس »© : 

بيد أن وجود هذه العناصر والمصادر الى استفاد منها الفارانى » لا يعى أنه لم يكن له 
شخصية مستقلة إلى حد كبير . إذ أن الفارالى كانت لديه القدرة على أن يطلع على الكثير 
من الآراء والاتجاهات ويهضمها جيداً » ثم يقول لنا بآراء إن كانت فيها بعض الحذور الى 
استفادها من الآخرين » إلى أنها آراء خاصة به وحده ؛ ومن هنا كان فيلسوفاً صاحب شخصية 
مستقلة متميزة إلى حد كبير جدا : 


ثانيآ : الاستدلال على وجود الله 


لك أن تلحظ عالم الحلق فترى فيه أمارات الصنعة . ولك أن تعرض عنه وتلحظ عالم 
الوجود احض وتعلم أنه لابد من وجود بالذات وتعلم كيف ينبغى أن يكون عليه الموجود بالذات + 
فإن اعتبرت عالم الحلق فأنت صاعدء وإن اعتبرت عام الوجود الحض فأنت نازل تعرف بالتزول 
أن ليس هذا ذلك» وتعرف بالصعود أن هذا هذا » ستريهم آيتنا فى الآفاق وى أنفسهم حتى 
يتبين لم أنه الحق » أو لم يكف بربك أنه على كل شى ء شهيد . 

( الفارلى - قصوص الحكم . فص رقم ١4‏ ( 


إذا عرفت أولا” الحق عرقت الحق وعرفت ما ليس بحق . وإذا عرقت الباطل أولا عرفت 
الباطل ولم تعرف الحق على ما هوحقه. فانظر إلى الحق فإنك لا تحب الافلين » بل توجه بويجهاك 
إلى وجه من لا يبى إلا وجهه 

القارتى - قصوص الحكر . قص رتم 18) 


5 


ان 


ثانياً ‏ الاستدلال على وجود الله : 

درس الفارالى الكثير من الموضوعات الفلسفية الميتافيز بفية . ومن هذه الموضوعات اليتافيز يقية 
الى اهم الفارالى بدراستها اههامآ كبيراً » واجب الوجود وصفاته > 

فإذا رجعنا إلى الكثير من كتبه ,كفصوص الحكم ؛ وعيون المسائل . وآراء أهل المدينة 
الماضلة » وجدناه يفيض ق الاستدلال على وجود الله وبيان طبيعة واجب الوجود ويعدد 
صماته , 

ويبدأ الفارلى يمثه فى هذا امجال بتقسمم الموجودات إلى قسمين : ممكن الوجود وواجب 
الوجود . فهو يقول فق كتابه عيون المسائل : إن الموجودات على ضربين : أحدهما إذا اعتير 
داته لم يجب وجوده ويسمى ممكن الوجود . والثانى إذا اعتبر ذاته وجب وجوده ويسمى واجب 
الوجود . وإذا كان ممكن الوجود إذا فرضناه غير موجود لم يلزم عنه محال » قلا غبى لوجوده 
عن علة . وإذا وجب صار واجب الوجود بغيره . فيلزم من هذا أنه كان مما لم يزل ممكن الوجود 
بذاته واجب الوجود بغيره . وهذا الإمكان إما أن يكون شيئاً فمّا لم يزل وإما أن يكون فى وقت 
دون وقت . والأشياء الممكنة لا يجوز أن تمر بلا نهاية ى كونها علة ومعلولا ولا يجوز كونها 
على سبيل الدور » بل لا بد من انتهائها إلى ثبىء واجب هو الموجود الأول217. ( انظر 


شكل رقم "). 
الواجب والممكن 
الموجود 
| 
أ ا 
ممكن الوجود 0 الوجود 

| | 

واجب الوجود يغيره واجب الوجود بذاته 

( الوه عن الشمس ) (الله) 


( شكل رقم «) 

: ص : وانظر‎ )١( 
11. عداونصددأة1 عتطدمده[تطدر د ع0 ع"زماقاقة : متطءدون‎ 2. 6 
وما بعنها‎ ١١8 وأيضاً د . خليل اخروحنا الفاخورى :” تاريخ الفلسفة العربية - جزء ا ص‎ 


45 


مععى هذا أن الفارابى يستدل على وجود الله بالتفرقة بين طبيعة الممكن وطبيعة الواجب » 
وأيضًا يقسمته للواجب إلى واجب بذاته وواجب بغيره . فوجود العالم ممكن » وإذا نحقق هذا 
الإمكان أى أصبح وجوداً ء فإنه لا مفر من القول - لكى نفسر الانتقال من الإمكان إلى 
الموجود - بوجود إله يخرج الإمكان إلى الوجوب » أى يخرج العالم من مقولة الإمكان إلى 
مقولة الوجوب والوجود . 

ولكى يغرق الفارانى بين العالم د الواجب » بعد أن وجد ء وبين الله الذى لابد من وجوده » 
أى هوا واجب أيضًا » ميز بين الواجب بذاته وبين الواجب بغيره . قالله واجب بذاته» لأننا 
لا نستطيع المرور إلى ما لا نهاية ى مجال العلاقة بين العلة والمعلول. كنا أننا لا نستطيع أن 
نقول بالعلاقة الدورية بين العلة والمعلول ٠‏ لأن الدائرة ليست لطا نقطة بداية محددة بذاتها 
وليست طا نقطة نهاية محددة بذاتها » إذن لابد أن نقف عند علة أولى هى الله . أما العالم 
فهو واجب بغيره » لآنه لم يوجد نفسه بنفسه 2 أى لم يوجد مصادفة وعرضًا ٠‏ كما يقول بذلك 
أصحاب التفسير المادى للكون . 

يقول الفارابى ى كتايه « عيون المسائل 217 : فالواجب الوجود متى فرض غير موجود» لزم 
منه محال . ولا علة لوجوده ٠»‏ ولا يجوز كون وجوده بغيره . وهو السبب الأول لوجود الأشياء . 
ويلزم أن يكون وجوده أول وجود وأن ينزل عن جميع أنحاء النتقص» فوجوده إذن تام » ويلزم 
أن يكون وجوده أتم الوجود ومنزهًا عن العلل مثل المادة والصورة والفاعل والغاية . 


)١(‏ صضص”50. 


ثالثا : طبيعة واجب الرجود وصفاته 


ليس علمه بذاته مفارقاً لذاته بل هو ذاته » وعلمه بأ كل صفة لذاته ليست هى ذاته 
بل لازمة لذاته وفيه الكثرة غير المتناهية بحسب كثرة المعلومات الغير المتناهية و بحسب مقابلة 
القوة والقدرة الغير المتناهية ء فلا كثرة فى الذات بل بعد الذات . فإن الصفة بعد الذات لا بزمان 
بل بترتيب الوجود . لكن لتلك الكثرة ترتيباً ترتى به إلى الذات يطول شرحه . والرتيب يجمع 
الكرة فى نظام والنظام وحدة ما . وإذا اعتبر الحق ذاتاً وصفات . كان كل فى وحدة ١‏ وإذا 
كان الكل متمثلا فى قدرته وعلمه » فنها يحصل الكل مفرداً عن الاواحق ثم يكتسى الموادء فهو 
كل الكل من حيث صفاته وقد اشتملت عليه أحدية ذاته . 


( القارالى - قصوص الحكم - قص رقم وه). 


/ا3 


ثورة العقل 


الثا طبيعة واجب الوجود وصفاته : 


لعلنا قد لاحظنا من استدلال الفارانى على وجود الله » أن الفارابى قد فرق تفرقة أساسية 
بين واجب الوجود بذاته ( الله) وبين واجب الوجود بغيره ( العالم بعد أن وجد) وبين ممكن 
الوجود ( العالم قبل أن يوجد) . 

فوا جب الوجود » إذا فرضئاه غير موجود » لزم عن ذلك محال » طالما أن القاران ةنا 
سبق أن أشرنا منذ قليل - يمنع التسلسل إلى ما لا نهاية ٠»‏ كا يمنع العلاقة الدورية . إذن لا يجوز 
كون وجود الله بغيره » بل هو واجب بذاته . وهوالسبب الأول لوجود سائر الموجودات كلها » 
وعنه فاضت الموجودات كلها كا سترى فما بعد . 

بعد ذلك يأخذ الفارالى فى بيان طبيعة واجب الوجود عن طريق خلع مجموعة من الصفات 
عليه . ومنها : 
الله واحد : 

يبرهن الفارانى على وحدانية الله ى فصل يعقده فى آراء أهل المديئة الفاضلة بعنوان ١‏ القول فى 
ننى الشريك عنه تعالى 2١76‏ كنا يتحدث عن وحدانيته تعالى ى بعض مؤلفاته الأخرى بطريقة 

وكان يجدر بالفارابى أن يثبت أولا وحدانية الله قبل أن يتحدث عن بقية صفاته ٠.‏ وخاصة 
أننا ستلاحظ أن أكر الصفات الى سيخلعها الفارالى على الله تعالى » إنما تترتب إلى حد كبير 
على القول بوحدانية الله . ولكن الفارالى فى أكثر الأحيان يتحدث عن وحدانية الله بعد أن يذ كر 
بعض صفات الله تعالى الأخحرى كخلوه من العدم والضد وغير ذلك من صفات . 

ونظراً لأن أكثر صفات الله إتما تترتب ‏ "يما ذكرنا ‏ على القول بوحدانيته » فإننا 
سنتحدث أولا عن واحدانيته ثم نتابع دراستنا لمجموعة من الصفات الأخرى . 

ذكرنا أن الفارانى يبرهن على وحدانية الله » ونستطيع أن نقول من جانينا بأن مفتاح البرهنة 
على وحدانية الله عند الفاراى يتمثل ق معى الهام عنده . فالتام كا يقول الفارالى - هو 
ما لا يمكن أن يوجد نخارجاً عنه وجود من ذوع وجوده ‏ وذلك فى أى شىء كان" . 

. ص 4 وما يعدها‎ )1١( 

(؟ ) آاء أهل المدينة الفاضلة ص ه . 

ل 


١٠ 
ويضرب ,لنا الفاراى أمثلة للتام ع فالتام فى الحمال هوالذى لا يوجد جمال من دوع جماله‎ 
خارجاً عنه . والتام ى العظى هو ما لا يوجد عظ خارجاً عنه . والتام فى اللتوهر هو ما لا يوجد‎ 

شىء من نوع -جوهره حارجآ عنه » وهكذا . 

وإذا كان الله تامنا » فإنه لابد أن يكون واحداً . إذ لا يمكن أن يكون هذا الوجود التام 
لىء آخر غيره . فإذن هو منفرد بذلك الوجود وحده . ولا يشاركه شىء آخر أصلا : إنه 
منفرد يرقبته وحده(١)‏ . 

معبى هذا أن الفارالى يربط بين معبى العام ومعبى الوحدة » من جهة آن المام والوحدة 
لا يوجدان إلا لواجب الوجود . يقول الفارانى فى عيون المسائل؛ هو واحد بمعبى أن اللحقيقة 
الى له لببيت لعى +اغيرة ‏ وواحد بمعنى أنه لا يقبل التجزئ ٠‏ كما تون الأشياء الى ها عظم 
وكية . وإذن ليس يقال عليه كم ولا مى ولا أين وليس بجسم . وهو واحد بمعبى أن ذاته 
ليست من أشياء غيره كان منها وجوده : ولا حصلت ذاته من معان مثل الصورة والمادة وابلشس 
والفصل اليف 

هذا من جهة . ومن جهة أخرى فإن الله يعد واحدا من جهة أنه لا ينقسم ٠‏ فالله غير مركب 
من مادة ومن صورة . كما هو الخال فى سائر الموجودات . وإذا كانت هذه الموجودات تقبل 
الانقسام لأنها مركبة . فإن الله لا ينقسم لأنه غير مركب من مادة ومن صورة9 . 


" - وجوده أفضل الوجود : 


الله برى ء مر تمي أنحاء النتقص 0 وُوجوده أفضل الوجود وأقدم الوجود . حيثث إننا لد نجلك 
وجودا أفضل ولا أقدم من وجوذه تعالى 47) ١‏ 


نى العدم والضد عنه تعالى : 

لا يشوب وجود الله وجوهره العدم ولا الفيد . إذ أن كلا من العدم*؟ والضد لا يوجدان 
إلا فى العالم السفلى . أى عالم ما تحت فلك القمر » طبقا للقسمة الأرسطية المشهورة للعالم إلى 
قسمين : العالم العلوى أى عالم ما فوق فلك القمر ٠‏ والعالم الأرضى » أى عالم ما دون فلك القمر . 


)١ (‏ المصدر السايقئص م- عن -م, 

(؟) عيون المسائل ص ه . 

(9) المصدر السايقر ص 8- هو. 

( 4 ) آراء أهل المدينة الفاضلة ص * . 

( ه ) يعرف الفارانى العدم بأنه لا وجود ما شأنه أن يوجد(آراء أهل المديئة الفاضلة ص؟ ) » 


٠١ 


فالعدم يحدث ف الموجودات الحادثة المتغيرة . والله ليس بحادث ولا متغير . والضد يععى أن هناك 
شيئان ١‏ وضدك ١‏ . ولا كان الله واحداً لا مثيل له فلا ضد له 237 ِ 


5 - الآزلية ودوام الوجود : 
الله أزلى دام الوجود بجوهره وذاته . يبين لنا الفارالى أن الله مكتف بذاته » وإدن لا حاجه 
له إلى شىء آخر يعينه على البقاء أو على دوام الوجود"' . 


ه الخلو من المادة والصورة : 

وجود الله خاو دن المادة ومن الصورة . إذ أننا لو قلنا بأن له تعالى صورة لأدى هذا إلى 
القول بأن له مادة . إذ الصورة لا توجد إلا فى مادة . وأيضمًا ليس له تعالى مادة » إذ لو قلنا 
بأن له مادة » لا ستتبع هذا ٠‏ القول بأن له صورة ٠‏ إذ المادة لابد أن يكون ها صورة > 

هذا بالإضافة إلى أننا لو قلنا بالمادة والصورة بالنسبة لله تعالى . فإن ذاته ستكون مؤلفة 
من شيئين » كما هو الحال عند ما نقول إن جسماً ما من الأجسام 2 مؤلف من مادة ومن 
صورة . وعلى هذا فليس له مادة ولا صورة9" . 


5 الخحلو من الفاعل والغاية : 

إذا كان الفارالى قد ننى عن الله تعالى العلة المادية والعلة الصورية . فإنه نى أيضًا عنه 
تعالى العلة الفاعلة والعلة الغائية . فالله سبب أولء وإذن ليس له علة فاعلة . وأيضًا ليس (وجوده 
علة غائية » إذ لو قلنا بالغاية والغرض ٠‏ فإِن هذا يؤدى إلى الول بأنه كسائر الموجودات الى ا 
علل أريع » العلة المادية والعلة الصو رية والعلة الفاعلة والعلة الغائية . 


: العقل‎ ٠ 

إذا كان الفارانى قد نبى عن الله اتصافه بالجسمية » فإنه يصفه بأنه عمّل بالفعل : ومعنى 
هذا أن الله إذا كان غير محتاج إلى المادة » فإنه إذن عقل بالفعل من كل وجه . 

وإذا كان الله عقلا” بالفعل ء فإنه أيضًا عاقل ومعقول . أى أنه عقل وعاقل ومعقول . 


. آراء أهل الديئة الفاضلة ص ؟‎ )١( 

(؟) المصدر السابق ص ”# . 

(©) المصدر السابق ص © وأنظر أيضا تاريخ الفلسفة العربية لالدكتور ليل الحروحنا الفاخورى 
جنم ٠١‏ ص ١١١‏ وما يعلها . 
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وهذه المعانى الثلاثة كلها فيه معبى واحد وذات واحدة وجوهر واحد غير منقسم ١17‏ : 

وهذا إن دلنا على شىء ٠‏ فإنما يدلنا على تأثر الفارانى بالتراث الاعتزالى » إذ أن المعتزلة 
يوحدون بين الذات وبين الصفات » فعلمه تعالى هوهو » وقدرته تعالى هى هو » وهكذا . 

كنا أن توحيد الفارالى بين العقل والعاقل والمعقول » يعنى تنزيه الله عن صفات البشر . 
إذ أننا كوجودات بشرية » لابد أن نفرق بين ذات تعقل وبين موضوع تعقله أو تعلمه » 
أى نجد قسمة بين ذات وبين موضوع . ولكن بالنسبة لله تعالى لا نجد هذه التفرقة : 

هذا بالإضافة إلى أننا فى امال الإنسانى نجد انتقالا” من الشبىء بالقوة إلى الثبىء بالفعل . 
فالإنسان مثلاً يعد معقولا” بالقوة ثم يصير معقولا” بالفعل بعد أن عقله . أما بالنسبة لله تعالى فإننا 
لا نجد تلك النقلة من القوة إلى الفعل والتفرقة بينهما . 

يقول الفارانى مؤكداً على التوحيد بين العاقل والمعقول بالنسبة لله تعالى دون غيره . « . . . لأن 
الذى هويته عقل ليس يحتاج فى أن يكون معقولا” إلى ذات أخرى خارجة عنه تعقله . بل هو 
بنفسه يعقل ذاته فيصير بما يعقل من ذاته عاقلا" وعقلا” بالفعل وبأن ذاته تعقله معقولا” 
بالفعل . وكذلك لا يحتاج فى أن يكون عقلا” بالفعل وعاقلا" بالفعل إلى ذات يعقلها ويستفيدها من 
خارج » بل يكون عقلا وعاقلا بأن يعقل ذاته فإن الذات الى تعقل هى الى تعقل فهو عقل من 
جهة ما هو معقول . فإنه عقل وإنه معقول وإنه عاقل » هى كلها ذات واحدة وجوهر واحد 
غير منقسم ”© ع 
8 -العلم : 

إذا كان الفارالى قد وحد بالنسبة لله بين العقل والعاقل والمعقول ٠‏ فإنه يعتمد على هذه الفكرة 
بالنسبة لصفة العلم . فالله عالم » ولا يحتاج فى أن يعلم » إلى ذات أخرى نخارجة عن ذاته يستفيد 
منها العلم ؛ بل إن الله مكتف بذاته إن صح هذا التعبير . فإنه يعلم وإنه معلوم وإنه علم » 
فهو ذات واحدة وجوهر واحد تماماً كنا نقول إن العقل والعاقل والمعقرل منه شىء واحد . 

وذود أن نشير وتحن بصدد دراستنا لصفة العلم الإلمى إلى أن أقوال الفارانى فى هذا الغبال 
تدلنا على أنه ينقى إلى حد كبير علم الله بالحزئيات الحادئة » خلافا لما نجده فى القرآن من أن 
الله عالم بكل صغيرة وكبيرة ى هذا الكون . 

فالفارالى فكتابه السياسة المدنية7" يقول : وأماجل المعقولات الى يعقلها الإنسان من 


)1١ (‏ كتاب السياسة الدنية للقاراى ص ه” . 
( ؟) آراء أهل المدينة للغاراى ص ٠١‏ . 
)١(‏ كتاب السياسة المدئية الملقب مبادئٌ الموجودات ص 4م . 


ويل 


الأشياء الى هى فى مواد » فليست تعقلها الأنفس السماوية لأنها أرفع مرتبة يجواهرها عن أن 
تعقل المعقولات البى هى دونها . فالأول يعقل ذاته وإن كانت ذاته بوجه ما هى الموجودات 
كلها . فإنه إذا عقل ذاته + فقد عمل بوجه ما الموجودات كلها » لأن سائر الموجودات إنها 
اقتبس كل واحد منها الوجود عن وجوده ٠»‏ و«الثوانى فكل واحد منها يعقل ذاته ويعقل 
الأول . 

وإذا كان العلم بكل جزثية من الحزئيات الى تحدث فى هذا الكون يرتبط ارتباطاً مباشراً 
بموضوع الثواب والعقاب » بعبى أن الإنسان سيثئاب أو سيعاقب ف العالم الآخر بناء على 
أفعاله فى هذا العالم الذى نعيش فيه » فإن هذا ما جعل آراء الفارانى فى مجال اللحاود فيها نوع 
من التناقض «التذبذب 2 لأنه لم يكن صر يح صراحة تامة فى إثبات علم الله يكل ابلحزئيات 2 
يخاصة إذا وضعنا فى الاعتبار أن الصفات الى يخلعها الفارانى على الله تعالى ورأيه ى هذه 
الصفات » يجعل الله بعيداً من زاوية ما عن عاوقاته : ش 


4-الحكمة : 

إذا كان الفارالى قد أثبت أن اللهرعالم » فإنه قد أثبت أله حكم أيضمًا . إذ أن الحكمة تعنى 
أن يعلم الله بأفضل علم : وإذا كان علم الله يعد علماً دائما لا يمككن أن يزول » إذ هو علمه 
بذاته » فلابد أيضا أن نقول إنه تعالى حكم . 


: الحق‎ ٠ 
الله حق . ونحاول الفارانى فى هذا انجال أن يسوى بين الوجود وبين الحق » بمعبى أن الفارالى‎ 
إذا كان قد أثيت أن الله 558 » فإنه رأى أن من صفاته تعالى أنه حق » إذ أن الحق يسارق‎ 

الوجود » بمعبى أننا إذا أثبتنا أن شيئاً ما يعد موجودا » فلابد أن تقول إنه حق . 

وهذا يذكرنا بقول الكندى بأن كل ماله إنية حقيقة » أى أن كل شىء ثبت أنه موجود 
فعلا” » فلابد أن يكون حقنًا . ومن هنا لا نقول مثلاً حقيقة للغول والعفريت والعنقاء » لأن هذه 
الأشياء غير موجودة . ومن هنا أيضًا نفهم قول الفارافى فى هذا المجال » بأن حقيقة الثىء هو 


الوجود الذى يسخصةه (1) 5 


. ١١ آناء أمل المدينة الفافلة ص‎ )1١( 


١٠ 


١الحياقة‏ : 
إذا كان الفارالى قد أثبت لله صفة الحق » فإنه قد أثبت له أيضًا صعة الحياة . وهو يسوى 
بين الحى والحياة طبقآً لتسويته بين العقل والعاقل والمعقول . فالتد حى والله حياة » وليس 
يعبى هذا القول معنيين متغايرين . بل بدلان على معنى واحد طبقاً للتوحيد بين الصفة 

والموصوف أو بين الصفة والذات الإهية . 

ويبرهن الفاران عل القول بأن الله حى بالقول بآننا إذا كنا تقول عن أنفسنا إننا أحياء 
خيق تدر أحسن المذركات ونس باحسو دراك > فإن له بالأتتى لايك أن يكون حا لله 
يعقل الأشياء ويدركها بأفضل عقل وأفضل إدراك . بل إننا إذا كنا نستعير صفة اللياة 
لشىء آخر غير الحيوان : كالنبات مثلا” . فأولى بنا أن نضفيها على الله تعالى لأن وجوده أسمى 
وأرق وود . 

يقول الفارالى مؤيداً هدا المبى ى كتابه «آراء أهلالمدينة الفاضلة : «إن اسم الى قد يستعار 
لعير ما هو حيوان . فيقال على كل موجود كان على "كا له الأخير وعلى كل ما بلغ من الوجود 
والكمال إلى حيث يصدر عنه ما من شأنه أن يكون منه كال من تأنه أن يكون منه . فعلى هذا 
الوجه إذا كان الأول وجوده أ كل وجود ؛ كان أيضًا أحق باسم الى من الذى يقال على الى ء 
باستعارة » وكل ما كان وجوده فإنه إذا علم وعقل » كان ما يعقل عنه ويعلم منه آتم230 . 
١‏ _العظمة والخلال والمحد : 

الله عظم وجليل ومجيد . هذا ما يثبته الفارانى » إذا أن الفارالى ‏ آنا سبق أن لا حظنا ‏ 
إذا كان قد فرق بين صفات واجب الوجود وصفات الموجودات الممكنة الوجود » فإن هذا يتضح 
أيضا حين يتحدث عن عظمة واجب الوجود وجلاله وتجده . إذ أن هذه الصفات ‏ فما يرى 
الفارالى - مبانية لكل ذى عظمة ويجد ء كا أنها فى ذاته لا من غيره » بمعهى أنه تعالى لم يستفدها 
من الحارج . إنه ذوجلال فى ذاته وذوعظمة فى ذاته وذومجد فى ذاته » سواء أجله أو لم له , 
عظمه غيره أو لم يعظمه ) مجده غيره أو لم يمجده '؟! . 


.١١ ص‎ )١( 
. وما بعدها‎ ١١ ؟ ) آراء أهل الديئة الفاصلة ص‎ ( 


: الله عاشق أول ومعشوق أول وحبوب أول‎ - ١ 

إذا كان الله تعالى يعد عظيا وجليلا” ومجيداً فى ذاته لا »من غيره . فإنه أيضمًا عاشق أول 
ومعشوق أول وجحبوب أول . 

وزود أن نشير إلى أن هذا يعد على نحو مالف تمامًا لما نجده فى الموجودات الأخرى » أى 
الموجودات الممكنة الوجود والبى نقلها الله تعالى من الإمكان إلى الوجود . 

يول الفارالى موحداً بين ذات الله وصفاته فى هذا المجال : ٠‏ والعاشق منه هو المعشوق » 
وذلك على خلاف ما يوجد فينا . فإن المعشوق منا هو الفضيلة والمال وليس العاشق منا هو الحمال 
والفضيلة . لكن للعاشق قوة أخرى فتلك ليست للمعشوق . فليس العاشق منا هو المعشوق بعينه . 
فأما فإن العاشق منه هو بعينه المعشوق » ولمحب هو المحوب . فهو المحبوب الأول والمعشوق 


الأول أحبه غيره أو لم يحبه وعشمّه غيره أو لم يعشقه ” 


هذا يعبى كا ذ كرنا منذ قليل التمبيز التام بين الله من جهة والموجودات الأخرى كلها ماعدا 
الله من جهة أخرى . ! ذ أننا بالنسبة لله تعالى لا نستطيع أن نفرق بين ذات وموضوع تبحث 
فيه هذه الذات وتدركه . أما بالنسبة لنا فإننا لابد أن نفرق بين طرفين طرف أول هو الذات 
المدركة ماف ثان هو الموضوع الذى ندركه أو نحسه أو نعشقه . كما نقول مثلا إن زيدآ 
( الذات ) يعشق الفضيلة ( ا موضوع ):. 

وهكذا يعدد لنا الفارلى صفات واجب الوجود مركزاً على بيان أنها على نحو آخر غير 
ها وعهده فى سائر الموجودات الأخرى . إنه ينظر إلى واجب الوجود حين يتحدث عن صقاته 
من جهة ذاته ومن جهة مباينته للموجودات الأخرى . 

يقول الفارانى ملخصا أهم صفاته تعالى : ( هو واحد وهو حير تحض وعقل محض ومعقول 
محض وعاقل حض . وهذه الأشياء الثلاثة كلها فيه واحد . وهو حكيم وحى وعالم وقادر ومريد وله 
غاية الحمال والكمال والبهاء . وله أعظ السرور بذاته . وهو العاشق الأول والمعشوق الأول . 
ووجود جميع الأشياء منه على الوجه الذى يصل أثر وجوده إلى الأشياء فتصير موجودة . 
والموجودات كلها على الترتيب حصلت من أثر وجوده 0'"" . 

ولعلنا قد لا حظنا أن بنهاية حديث الفارانى عن الصفات الإلهية يبدأ حديثه عن الفيض 


)١ (‏ آراء أهل المدينة الفاضلة ص 1١8‏ . 
(؟) عيون المسائل الفاراى ص ”م - 81م , 


ل 

أو الصدور أو لمشكلة العقول العشرة . وهذا هو الترتيب الذى نجده عند الفارالى فيلسووف 
المشرق الكبير فى مجال الإلهيات . إنه يدلل أولا” على وجود واجب الوجود بذاته ( الله) بالتفرقة 
بين الواجب بذاته والواجب بغيره ومكن الوجود ثم يشرع كا لاحظنا فى دراسة صفاته الأخرىء 
باحثا إلى حد كيير فى الحديث عن صفة الوحدانية نظراً لأنه يترتب عليها الكثير من الصفات 
الأخرى . وما إن ينتهى حديثه عن الصفات حتى يبدأ فى التساؤل عن كيف صدر عن الله 
(الواحد) المهجودات ( المتكثرة المتعددة) . وهل يمكن أن يصدر عن الواحد كثرة أم أنه لابد 
أن يصدر عن الواحد واحد . هذا ما سنجيب عنه فى القمم التالى من دراستنا , لإلهيات 
القاران .. 


رابعاً : صدور الموجودات عنه تعالى 


واجب الوجود بذاته لا جنس له ولا فصل له ولا ذوع له ولاند له . واجب الوجود لا مدوم 
له ولا" موضوع له ولا عوارض له ولا ليس له فهو صراح فهو ظاهر . واجب الوجود مبدأ كل 
فيض وهو ظاهر على ذاته بذاته فله الكل من حيث لاكثرة فيه فهو من حيث هو ظاهر فهو 
ينال الكل من ذاته فعلمه بالكل بعد ذاته وعلمه بذاته نفس ذاته فيكثر علمه بالكل كثرة 
بعد ذاته ويتحد الكل بالنسبة إلى ذاته . فهو الكل فى وحده ؛ فهو الحق . وكيف لا وقد وجب 
هو الباطن وكيف لا وقد ظهر . فهو ظاهر من حيث هو باطن ؛ وباطن من حيث هو ظاهر . 
فخذ من يطوته إلى ظهوره حبى يظهر لك ويبطن . 

( القارانى - قصوص الحكي - قفص رقم 8) . 


رابعاً - صدور الموجودات عنه تعالى : 

يعد أن درسنا استدلال الفارانى على وجود الله وبيانه لطبيعة واجب الوجود وصفاته » ننتقل 
إلى الإشارة إشارة موجزة إلى صدو رالموجودات عنه تعالى . 

وزود أن نشير إلى أن الفارانى قد أهم اهماما كبيراً بهذا الموضوع . إذ نراه تارة يدرسه 
باستفاضة فى بعض كتبه » وتارة يشير إليه إشارات قليلة فى كتب أخرى له . 

فإذا رجعنا على سبيل المثال إلى كتابه « آراء أهل المدينة الفاضلة » » وجدناه فى القسم 
الفلسى من هذا الكتاب » وقبل أن يتحدث عن الكانب السيابى » يكشف لنا بطريقة تفصيلية 
بعد دراسته للصفات الإلحية وافتراقها عن الصفات البشرية ‏ عن كيفية وجود هذه الموجودات 
عن الله . 

ومن الفصول الحامة الى يتحدت فيها عن هذا الموضوع فصل عنوانه « القول ى كيفية صدور 
جميع المودودات عنه » وفصل آخر هو « الول فى مراتب الموجودات » » وفصل ثالث 
هو « القول ف الموجودات الثوائى وكيفية صدور الكثير » . هذا غير الفصول الأخخرى العديدة الى 
يدرس فيها هذا الموضوع سواء فى كتابه ٠‏ آزاء أهل المدينة الفاضلة » أو فى كتبه الأخرى . 

وزود أن نشير إلى أن الفارنى يذهب إلى القول بالفيض أو الصدور أو العقول العشرة » وهو 

متأثر إلى حد ما فى هذا الجال درن الإسكندرية . إذ أنه قد عرف آراء أفاوطين إلى حد كبير 
ومنها ما وصله عن طريق غير مباشر » أى عن طريق كتاب «١‏ أثولوجيا أرسطوطاليس » الذى 
_ نسب خطأ إلى أرسطو . كنا سبق أن أشرنا إلى ذلك فى مستهل دراستنا . 

ولكن هذا لا يعبى أن نظرية الفيض أو الصدور أو العقول العشرة موجودة بنصهاعند أفلوطين 
إذ من المرجح أن الفارالى قد استفاد فى صياغته لهذه النظرية بمزج أفكار كل من الفيلسدوف 
اليونانى أرسطوطاليس » وبطليموس الفلكى بالإضافة إلى أفلوطين نقول مزجا لأننا لاجد 
فى أفكار أرسطو وحده أو ى أفكار بطليموس على حدة أو فى مذهب أفاوطين » ما يسمح 
بالقول بنظرية الفيض على الصورة الفارابية . 

ودليلنا على ذلك أن ابن رشد فيلسوف المغرب العرلى والذى تأثر بأرسطو تأثراً كبيراً » 
قد نقد كا سنشير بعد قليل - الول بالفيض على الصورة البى وجدت عند الفارانى وعند 
ابن سينا . 1 

فالغزالى حين يحكى عن الفلاسفة أنهم قالوا بالفيض » يجىء ابن رشد ليبين لنا أن أرسطو لم 
يقل بذلك » بل قال به فلاسفة غير أرسطو كالفارالى وابن سينا . 

حل 


١١ 

ويبدو أن التأثير الأرسطى فيا يتعلق بنظرية الفيض كان مصدره حديث أرسطو ق كثير 
من كتبه عن عقول الكواكب » وكيف أن لكل كوكب عملا يحركه . 

والواقع أن مشكلة الموجودات وكيف صدرت عن الله قد شغلت فلاسفة العرب إلى حد كبير 
نديد أ فت صرت التكثرة عن الراحف. 

منهم من انجه فى حلها اتجاهاً أفلوطينينًا من بعض رواياه لا من كلها كا أشرنا منذ قليل ش 
مضيفاً إليه أبعاد؟ إسلامية قليلة جددًا . وعلى رأس القائلين بذلك الفارانى وابن سينا اللذين 
ارتضيا الول بأنه لابد أن يصدر عن الواحد واحد مثله » وهو ما نعرفه بالفيض أو الصدور . 

ومنهم من لم يرتض القول بذلك ٠»‏ بل فسر مشكلة العلاقة بين الواحد والكثير تفسيراً 
يعد بعيداً بعداً تاماً عن موقف كل من الفارانى وابن سينا . وعلى رأس القائلين بهذا الاتجاه 
المخالف . فيلسوف المغرب العرلى . ابن رشد . الذى نقد القول بالفيض أو الصدور نقد 
ع0 5 

قلنا إن الفارالى قد ارتضى القَول بالفيض ٠‏ ونحدث عنه بعد_دراسة للصفات الإلحية وتدليلة 
على وجود الله . ش 

وإذا بدأنا تاريح الفلسفة العر بية بالكندى » ثم القاراى ٠‏ فإننا نستطيع اعتبار الفاراتى أول 
فيلسوف عرلى يرتضى لنفسه القول بالفيض » نظرا لأننا لانجد عند الكندى إلا إشارات موجزة 
هذا الجال » ولا تسمح هذه الإشارات من جانبه » والى تبين لنا الصلة بين العالم العلوى والعالم 
السفل » بوضع الكندى ضمن الفلاسفة القائلين بالفيض ٠»‏ بل هو بعيد تام عن القول 
بذلك . 

يقسم الفار الى الموجودات إلى قسمين : قسم يمثل الموجودات الروحية » وقسم يمثل الموجودات 
المادية ( انظر شكل رقم 4 ) 

ويكشف لنا القارانى مراتب كل نوع من هذه الموجودات . وهو يهم اهياماً أكر 
بالموجودات الروحية لأن حوها بصفة خاصة يتبلور موضوع الفيض أو الصدور . 

وهو يرى أن هذه المراتب الى تمثل الميجودات الروحية تعد مراتب سكا غ تبدأ من الله 
( المرتبة الأولى ) وتنتهى عند الول ( المرتبة السادسة ) . 

والمرتبة الأول لا يمثلها إلا الله فقط وعنه صدر العمل الأول امحرك للسماء الأولى ثم صدر عن 
العقل الأول : العقل الثانى . 
)210 راجع ىق ذلك كتابنا : النزعة المعقلية وفلسفة ابن رشد و تحت عنوان » موقفه مننظرية 
الفيضى من ص ١5‏ إل ص ١14‏ . 


١١ 


أقسام الموجودات 


١ |‏ 
موجودات روحية موجودات مادية 
( ست مراتب) ( ست مراتب ) 
أعلاها الله تعالى ١‏ - الأجرام السماوية 


؟ ب أسجسام الآدميين (الحيوانات الناطقة ) 
؟ ‏ أجسام بقية الحيوانات ( غير الناطقة ) 
4 - أجسام النباتات 
ه - أجسام المعادن 
؟ - الأسطقسات الأر بعة 
( النارت المواء - الماء - التراب ) 

( شكل رقم ؛) 


وإذا كان الله يمثل المرتبة الأولى » فإن العقول التسعة ابتداء من العمل الأول الحرك للسماء 
الأولى وانتهاء بالعقل التاسع الحرك للقمر » تمثل كلها المرتبة الثانية وهى ملائكة السماء . 

أما المرتبة الثالثة فيمثلها العقل الفعال وهو بدوره يمثل الصلة بين ما هو علوى وما هو 
سفل . 

والمرتبة الرابعة تمثلها النفس الإنسانية : 

ثم تأقى المرتبة الخامسة والمرتبة السادسة : أوهما ( المرتبة الخامسة) تمثلها الصورة . وثانيهما 
( المرتبة السادسة ) تمثلها الميولل . 

والمرتب الثلاثة الأولى ( الله وملائكة السماء والعقل الفعال) تعد أعلى من المراتب الثلاث 
( أنظر شكل رقمه ) 

هذا عن مراتب الموجودات الروحية » أما مراتب الموجودات المادية فهى سته مراتب تمثلها 
الأجرام السماوية والأجسام الآدمية وغير الآدمية وانباتات والمعادن والأسطقسات الأريعة3). 


١ (‏ ) آباء أهل المدينة الفاضلة من ص ١‏ حتى ص ه" » عيون المسائل للفارابى ص 4 ؟ وما بعدها 
ورسالة قصوص الحكم للقاران ص ؟ وما يعدها » دى بور : تاريخ الفلسفة فى الإسلام من ص ١517‏ 
لوص ١10‏ من الأرجمة العربية » خليل الحرورحنا الفاخورى تاريخ الفلسفة العربية - المزه 
الثانى من ص ١١7‏ إلى ص ا١1.‏ 


١1 


الموجودات الروحية ٠رتية‏ من الأعلى إلى الأدق 
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خامساً -- تقييم محاولة الفارالى على ضوء ثورة العقل : 

أما أن الفارلى قد بذل جهداً كبيراً وجهداً فى البحث فى مجال الإلميات » سواء ما تعلق 
بالبرهنة على د اله » أوبيان صفاته ء أما ما تعلق بالكشف عن كيفية صدور الموجودات 
عنه تعالى » فهذا هالا شك فيه . 

ولكن لو أردنا ‏ من خلال منظور عقلالى- نقد موقف الفارانى فى هذا المجال » عمال 
الإلميات » فيمكننا توجيه هذه الأوجه من النقد : 

١‏ من الأشياء التى يؤسف لا . أن الفارالى وهو الحريص ف كثير من كتبه ورسائله 
ككتابه و الحروف » ورسالته « فى معان العمل ؛ » على التمييز بين الطريق اللحدلى الكلانى » 
والطريق الفلسئى البرهانى » قد وقع بوعى أو دون وعى فيا ما كان يخشاه . 

إنه ينقد الطريق الحدلى ويضعه فى مرتبة أدقى من الطريق الفلسى البرهانى » هذا صحيح . 
ولكن فكرته ( فكرة الإمكان والوجوب ) الى استند إليها فى البرهنة على وجود الله تعللى ( واجب 
الوجود) نما تعد فكرة لها جذورها الكلامية » إذ أنها مؤسسة من بعض زواياها على فكرة 
الحدويث » إننا لا ننقد الفارالى غورد اعماده على فكرة استخدمها علماء الكلام » ولكننا ننقده 
أساساً لأن هذه الفكرة تعبر إلى حد كبير جد عن الاتجاه الكلانى . 

وهذا أيضًا ما حدث لابن سينا . لقد كان حريصا على نقد المتكلمين » وحاول السير 
على طريقة الفلاسفة فى قضية الإمكان » ولكنه وقع فيا كان يخشاه » يحيث أصبحت أفكاره 
فى هذا المجال » قريبة من بعض زواياها من الأفكار الكلامية . 

قلنا إن الفارانى برغ تمييزه بين طريقة المتكلمين وطريقة الفلاسفةءقد أدخل جذوراً كلامية 
فى تدليله على وجود الله . إنه يستدل على وجود الله بتحليل معانى الممكن ( العالم قبل أن يوجد) ‏ 
والواجب » و بميز بين الواجب بذاته ( الله ) والواجب يغيره ( العالم بعد أن وجد) . 

وهو فى هذا التمييز يعد متأثراً إلى حد ما بالمقدمة الكلامية البى تقول بأن العالم يجميع مافيه 
جائز أن يكون على مقابل ما هو عليه . وهذا ما حدا بالأشاعرة مثلا” إلى القول بأن العلاقات 
بين الأسباب والمسببات » تعد علاقات غير ضرورية » أى لا نجد ضرورة مثلا بين النار 
والاحتراف بل من الحائز أن تكون النار مؤدية إلى البرودة وهكذا . 

هذا بالإضافة إلى أن قسمة الموجود على الطريقة الفارابية إلى ماله علة ( العالم) وما ليس 
له علة ( الله) » ليس من الأشياء الواضحة بذاتها » أى ليس من الأمور اليقيئية العقلية . إذ 
لا يخى علينا تعسف الفارانى بطريقته هذه » فى إصراره على القول بأن علل الموجودات لابد أن 
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تنتهى إلى نباية معينة . لقد كان بإمكانه التوصل إلى القول بواجب الوجود عن طريق آخر غير‎ 
الطريق الذى اختاره وآئره برغي ما فيه من أوجه ضعف تجعله يعيداً إلى حد كبير عن المسلك‎ 

العقلى البرهالى . 

كان بإمكانه مثلا” أن يختار طريق العناية والغائية للتوصل إلى القول بوجود الله . كان 
يإمكانه أن يختار طريق الاخبراع للاستدلال منه على وجود الله . كان بإمكانه أن يستدل 
على وجود الله اعمادا على فكرة القوة والفعل» أى لابد لكى تخرج الموجودات من حيز القوة 
إلى حيز الفعل ٠‏ أن نقول يوجود إله فاعل يحركها ويخرجها من مرحلة القوة إلى مرحلة الفعل . 
صحيح أن فكرة الوجوب والإمكان فيها جذور من فكرة القوة والفعل ء بدليل أن الفارانى 
حين محث فى صفات الله » قال إن الله و فعل » من كل وجه » أى لا تخالط القوة ) جوهره 
تعالى . ولكن عيب فكرة الإمكان ‏ كا أشرنا ‏ هو اعتّادها أيضًا على مقدمات جدلية قد 
تؤدى إلى نى العلاقات بين الأسباب ومسبباتها . 

وهذا القول من جانبنا لا نعبى به أن هذه الطرق البى كان بإمكان الفارالى أن يسلكها » 
هى الطرق الى تؤدى إلى القول يوجود الله » ولكن ما نقصده هو أن الفارلى » كان بإمكانه 
الاعتاد على بعض الأفكار الى قد يدها فى هذا الطريق أو ذاك من الطرق مجتمعة اح 
يتوصل من ذلك إلى دليل أكثر ووقاً من دليله هذا » ولكنه لم يفعل . 

؟ ‏ إذا كنا قد أشرنا ‏ اعتاداً على منظور عقلانى ‏ إلى بعض أوجه القصور فى تدليل 
الفارلى على وجود الله » فإننا لو انتقلنا من هذا اجال إلى مجال الصفات الإلهية » لو جدنا أن 
مسلك الفارانى لا يخلو من بعض أوجه النقد : 

إن الفاراى متجهاً فى ذلك اتجاها اعتزاليًا » بميل إلى التوحيد بين الذات ( الله) والصفات 
فالله ذاته وصفاته تىء واحد . وهذا على العكس مما يوجد فينا نحن الكاثنات الفاسدة من 
التمبيز بين الذات من جهة والصفات من جهة » أو التمبيز الصفة والموصوف . 

بيد أننا كنا نتتظر من الفارالى متاقشة الاتيجاه الاخحر الذى يفزق بين الله من جهة » والصفات 
من بمهة أخرى . 

ولا يعبى هذا أننا غيل من جانبنا إلى هذا الانجاه الأخر » كلاليس هذا ما نقصده . ولكن 
ما نعنيه هو أن القارلى كفيلسوف ء كان من واجبه مناقشة الوجه الآخر . وهذا من خخصائص 
الموقف الفلسى » وخاصة إذا وضعنا فى الاعتبار أن الذين يميزون بين موصوف وصفة » أى 
بين الله من جهة وصفاته من جهة أخرى ء يستندون فى ذلك إلى القول بأننا لو وحدنا بينهما 
لنتج ذلك عدءالتمييز بين صفة وصفة أخرى . ولا كان الله تعالى لايصف نفسه يصفة واحدة . بل 
بمجموعة من الصفات » فلابد فى رأى هذا الفريق من استبعاد القولبأنالله ذاته وصفاته شىء واحد . 
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يضاف إلى ذلك أن الفارالى فى تدليله على وحدائية الله تعالى » يعتمد اعمّاداً كبيراً » 

إن لم يكن اعتاد؟ كينا » على تحليل معى « النام » فإذا كان معنى اليام هو ما لا يمكن أن 

يوجد مثله فى أى شىء كان » وكان الله تامنا » فلابد إذن أن يكون الله واحد » وذلك نتيجة 
للر بط التام بون معبى « التام » ومعنى « الوحدة» . 


وإذا كان القاراى يدلل على الوحدانية » بالاعهاد على فكرة «التام » فإننا كنا ننتظر منه 
أولا” التدليل على فكرة « العام » » حتى تكون أقواله فى الوحدانية؛ أقوالا” لها أساسقوى 
وأيضًا أين رده على القائلين بوجود أكثر من إله . من الغريب أنه يدافع على رأيه ويعتبره من 
القضايا البديهية » فى الوقت الذى ينتظر منه القارئ نقداً للرأى الآخر القائل بوجود ين . 

صحيح أن أقواله تتضمن رددً! » ولكنه رد غير مباشر » وكان الأول به والأجدر » عرض 
الرأى الآخر » ثم الأخذ فى تفنيده إذا شاء ذلك . وهذا ما يحب أن يلترم به المفكر» إذا أراد 
أن يتقدم خطوة » بل خطوات » تو البحث عن الحقيقة . 

م أما عن مشكلة الفيض أو الصدور » أو هذا الترتيب للموجودات الذى يول به 
الفارالى » مفسراً لنا كيف صدرت عن الله ( الواحد) » الموجودات ( الكثرة) » فإننا ذود أن 
نشير إلى أن الفارانى : فى الوقت الذى يخلع فيه صفات غاية فى السمو على الله تعالى » يصر 
على الول بأن الله الواحد لا يمكن أن يصدر عنه إلا واحد . وبواسطة هذا الواحد الذى 
يصدر عنه وهو العقل » يتحول كل شبىء من الإمكان إلى الوجود الفعلى . و بالتالى نحدث 
الكثرة فى الكائنات الموجودة . 


صمحيح أن هذه الكيرة تنتسب إلى الله تعالى . إذ أنه هو الذى صدر عنه العقل + وعن 
العقل صدرت الكائنات الأخرى ٠‏ إلا أننا لا تجد مبرراً عقلياً فى الإصرار على القول بأن 
الواحد يصدر عنه واحد » ونخاصة إذا وضعنا فى الاعتبار » هذه الصفات البى يصف بها الفاران » 
الله تعالى . ْ 

إن الفاراى ‏ كنا رأينا ‏ كان حريصا غاية الحرص على نى الممائلة بين الله من جهة 
والموجودات 7 جهة أخرى ء وخاصة حين حديئه عن صفات كالعقل والعشق وغيرها. فإذا 
فرضنا جدلا” أن الموجودات ‏ ما عدا الله يمكن أن يصدر عن كل موجود منها موجود واحد 
فقط » فلا بمكننا أن نطبق هذا الكلام على الله تعالى . نظراً لآن صفاته ( عالم الغائب) 
تختلف اختلافاً رئيسيًا عن صقاتنا ( عالم الشاهد) . 

أين المبرر العقلى الذى دفع الفارالى للإصرار على هذا القول من جانبه ؟ لا نجد مبرراً 
عقلينًا واحدا . ولا يعنى هذا أنه لابد من القول بأن الله ( الواحد) تصدر عنه الكثرة . هذا 


حل 
مالا نقصده الآن ونحن يصدد تقد الفارلى . ولكن كل قصدنا هو أننا لانجد تناسقاً بين 
حديث الفارانى عن الصفات الإلهية » وبين إصراره على هذه القضية الخاصة برأيه ى الفيض 
أو الصدور . 

يضاف إلى هذا النقد . نقد آخر . هو أننا نلاحظ أن الفارالى . شأنه فى ذلك شأن 
أكر قلاسفة العرب» إن لم يكن كلهم » حين بيانه لمراتب الميجودات : تبعل هذه الموجودات 
مرتبة بناء على فكرة الأفضل والأشرف . إن هذه الفكرة وهى الى لم يعلن عنها صراحة » هى 
الكامئة وراء هذا الترتيب . ونظرة واحدة إلى هذه المراتب » ترينا كيض كان متمسكاً بفكرة 
الأفضل أو الأشرف هذه . 

وهذه الفكرة - "كما سنبين ق أكثر من موضع من مواضع هذا الكتاب - سواء عند 
القارانى أوعند ابن سينا » لا تقوم على جذور عقلية واضضحة ‏ . ومن هنا فإن الفارانى إذا كان 
من حقه أن يدافع عن هذا الترتيب الذى يقوم على تلك الفكرة » فكرة الأفضل والأشرف . 
فإن من حقنا وتحن بصدد التعبير عن دورة العقل » أن ننقد فكرته هذه ء تماماً كا تقدناه 
فى المواضع الأخرى : 

ويقينى أن الفارالى أو غيره من فلاسفة العرب ء لو كانوا قد ابتعدوا عن هله الفكرة » 
لقدموا لنا آراء أ كثر أصالة وأكثر دندولا” فى المجال العقلانى » فى هذا الرأى أو ذاك من الآراء 
الى تركوها لنا . 
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ساسا نص للفارالى ( ف كتاب عيون المسائل )"2 : 
يقول الفارالى "2 : 


لكل موجود من وجوده قسم ومرتبة مفردة ووجود الأشياء عنه لا عن جهة قصد منه 
يشبه قصودنا ‏ ولا يكون له قصد الأشياء ولا صدرت الأشياء عنه على سبيل الطبع من دون أن 
يكون له معرفة ورضاء بصدورها وحصوطا . وإنما ظهرت الأشياء عنه لكونه عالمًا بذاته وبأنه 
مبدأ لنظام الخير فى الوجود على ما يحب أن يكون عليه . فإذن علمه علة لوجود الثبىء الذى 
يعلمه . وعلمه للأشياء ليس بعلم زمانى وهو علة اوجود جميع الأشياء وبمعى أنه يعطيها 
الوجود الأبدى ويدفع عنها العدم مطلماً لا بمعى أنه يعطيها وجوداً مجرداً بعد كونها معدومة وهو 
علة المبدع الأول . 

والإبداع هوحفظ إدامة وجود الشىء الذى ليس وجوده لذاته إدامة لا يتصل بئىء من 
العلل غير ذات المبدع + ونسبة جميع الأشياء إليه من حيث إنه مبدعها أو هو الذى ليس 
بينه و بين مبدعها واسطة + وبوساطته تكون علة الأشياء الآخر نسبة واحدة . وهو الذى ليس 
لأفعاله للية ولا يفعل ما يفعله لشىء آخر + 

وأول المبدعات عنه شىء واحد بالعدد ودو العقل الأول . ويحصل ف المبدع الأول الكثرة 
بالعرض لأنه ممكن الوجود بذاته واجب الوجود بالأول ٠‏ لأأنه يعلم ذاته ويعلم الأول » وليست 
الكثرة الى فيه من الأول لأن إمكان الوجود هو لذاته . وله من الأول وجه من الوجود . 

ويحصل من العمل الأول بأنه واجب الوجود وعالم بالأول عقل آخر » ولا يكون فيه كثرة 
إلا بالوجه الذى ذكرناه . ويحصل من ذلك العقل الأول الثانى بأنه ممكن الوجود وبأنه يعلم 
ذاته ء الفلك الأعلى بمادته وصورته الى هى النفس . والمراد بهذا أن هذين الشيئين يصيران 
سبب شيئين أعى الفلك والنفس . 

ويحصل من العقل الثانى عقل آخر وفلك آخخر تحت الفلك الأعلى . وإنما يحصل منه 
ذلك لأن الكثرة حاصلة فيه بالعيض ٠»‏ كا ذكرناه بدي فى العقل الأول . وعلى هذا يحصل 
عقل وفلك من عقل . 

وتحن لا تعلم كية هذه العقول والأفلاك إلا على طريق الحملة إلى أن تنتهى العقول 

الفعالة إلى عمّل فعال مجرد من المادة » وهناك يتم عدد الأفلاك . 

)1١(‏ طبعة القاهرة عام 19-017 م. 
(؟) ص ؛؟ وما بعدها. 
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وليس حصول هذه العول بعضها من بعض متسلسلا” بلا نهاية . وهذه العقول مختلفة 
الأنواع » كل واحد منها نوع على حدة : والعقل الأخير منها سبب وجود الأنفس الأرضية 

من وجه وسبب وجود الأركان الأريعة بوساطة الأفلاك من وجه آخر : 

ويجب أن يحصل من الأركان الأمزجة امختلفة على النسب الى بينها المستعدة لقبول 
النفس النباتية واحيوانية والناطقة من جهة ابخوهر الذى هو سبب لأمر أكوان هذا العالم . والأفلاك 
الى حركاتها مستديرة على شىء ثابثت غير متحرك . ومن مركها مماسة بعضها لبعض على 
الترتيب » محصل الأركان الأربعة . وكل واحد من العقول عالم بنظام الخير الذرى يحب أن 
بظهر منه . فبتلك الخال يصير سبيان لوجود ذلك احير الذى تحب أن يظهر منه . 

ولأجرام السموات معلومات كلية ومعلومات جزئية . وهو قايل لنوع من أنواع الانتقال 
من حال إلى حال على سبيل التخيل ٠‏ ويحصل بسبب ذلك التخيل طا ٠‏ التخيل الحسماقى . 
وذلك السبب هو سيب الحركة ؛ فيحصل من جزئيات تخيلاتها المتصلة الحركات الحسمانية » 
ثم تلك التغيرات تصير سبباً لتغير الأركان الأربعة وما يظهر فى عللم الكون والفساد من 
التغير . 

واشتراك الأجرام السماوية فى معنى واحد » وهو الحركة الدورية الصادرة عنها يصير سبب 
اشتراك المواد الأريع فى مادة واحدة » واختلاف حركاتها » يصير سبب اختلاف الصور 
الأربع » وتغيرها من حال إلى حال يصير سبب تغير المواد الأربع . وكون ما يتكون منها 
وفساد ما يفسد منها . 

والأجرام السهاوية وإن شاركت المواد الأربع فى تركيبها هن مادة وصورة ٠‏ فإن مادة 
الأفلاك والأجرام مخالفة لمادة الأركان الأربعة والكائنات . كا أن صور تلك مخالفة لصور 
هذه مع اشتراك الجميع فى اللسمية » لأن الأبعاد الثلاثة فيها مفروضة » ولأن ذلك كذلك 
لآ يجوز وجود المولى بالفعل خخالية عن الصورة ٠‏ ولا وجود الصورة الطبيعبة مجردة عن الميولى . 
بل الطيولى محتاجة إلى الصورة لتصير بها موجدة بالفعل . ولا يوز أن يكون أحدهما سبب وجود 
الآخر : بل ها هنا سبب يوجد هما معاً . 


العصّ الثاللثتف 


التصوف الإسلاى وموقف ابن سينا 
( نقد اتجاهاته تعبراً عن ثورة العقل) 


ويتضمن هذا الفصل الأقسام والأجزاء الآنية : 
القسم الأول : تمهيد : التصوف . . . طريقاً وجدانينًا قلبينًا . . .لاعقلينًا برهانينًا 

أولا” : إعناد التصوف عل الحانب العمل ( الزهد والعبادة ) 

ثانيآً : المصطلحات الصوفية وتعبيرها عن اخانب القلبى لا الخانب الفلسى 

نالع : مسلك الزهاد والصوفية وتعبيره عن اللخانب الوجدانى لا العقلى ( الغزالى) 
القسم الثانى : موقف ابن سينا من التصوف 

أول” : تمهيد : 

ثانيآً : رسائله وكيف محمل دلالة صوفية لا انجاها عقاينًا . 

ثاليً ٠‏ اللذة الباطنة واللذة الحسية . 

رابعآً : العارفون : مقاماتهم وصفاتهم . 

خامساً : درجات حركات العارفين ( تعبيرها عن وجد لاا عن عقل ) . 

سادسا : أخلاق العارفين وأحوالم ( صدورها عن جانب سملى لاعن جانب عقل 


نظرى ) : 
سابعاً : العارفون وغرائب الأفعال ( عدم التزامها بمنطق العمل وقوانين الوجود) . 
ثامناً : خاتمة . 


احلال 


يعدم 


ذهينا فى كتابنا « تجديد فى المذاهب الفلسفية والكلامية ٠‏ ومن خلال عرضنا للمنهج العقلى 
التجديدى الذى ندعو إليه » أن هذا المنهج يختلف اضتلافاً رئيسيًا عن المسلك للكلاى 
الحدلى » وعن المسلك الصوق . 

وى الفصل الذى عقدناه ى هذا الكتاب » كتاب دورة العقل » عن مصادر العرفة 
عند مفكرى وفلاسفة العرب ء تبين ثنا كيف أن المعرفة عند المتكلمين تعد معرفة غير يقينية 
لأنها لا ترق إلى مستوى البرهان . 

وى هذا الفصل الأخير من فصول كتابنا » سنشير إشارة موجزة إلى التصوف الإسلاانى » 
ثم ننتقل بعد ذلك إلى بيان موقف ابن سينا » وذلك حتى تكتمل جوانب الصورة » أى لكى 
يتبين لنا بصورة تطبيقية كيف يختلف الطريق العقلى عن الطريق الصوق ٠‏ سواء تمثل 
هذا الطريق عند زهاد وعباد » أو عند متصوفة + 

ونعتقد أننا بنقدنا لهذين الطريقين » الطريق ابخدلى والطريق الصوف » نكون معبرين 
من جافبنا وبصورة ما من الصور العديدة عن ثورة العقل فى الفلسفة العربية . 

نقول هذا لأننا نعلم علم اليقين أن التقدم نحو إرساء دعام الفلسفة العر بية » يرتبط ارتباطاً وثيقاً 
بالنفوذ إلى أعمق أعماق العقل . إنه التقدم الكامن فى قاع العقل الخصيب : وكلما تحركنا 
شوقاً نحو العقل ٠»‏ تقدمنا خطوة أو خخطوات نحو إرساء دعاثم البرهان واليقين : وإذا اجتهدنا 
حقنا وبصدق ق سبيل إرساء دعام اليقين» فقد استطعنا على الأقل التمييز بين عالم المعقول 
وعام اللامعقول . 
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القسم الأبل 98 تمهيد 
التصوف . . . طريقا وجدانينًا قلبينًا . . . . لاعقليًا برهانينًا 


أجمعوا على أن الدليل على الله هو الله وحده » وسبيل العقل عنده, سبيل العاقل ى حاججته 
إلى الدليل » لأنه محدتث »ء والمحدث لا يدل » إلا على مثله > 

وقال رجل للنورى : ما الدليل على الله ؟ 

قال : الله : 

قال : فا بال العقل ؟ . 

قال : العقل عاجز ء والعاجز لا يدل إلاعلى عاجز مثله . الما خلق الله العقل قال :من أنا ؟ 

فسكت »ء فكحله بنور الوحدانية » فقال : أنت الله » + فلم يكن العمل أن يعروف 
الله إلا يالله : 

[ الكلاباذى : التعرف لمذهب أهل التصوف ص 8 » السراج الطوبى : الم ص 5# ] 


اليقين 27 : أصل جميع الأحوال » وإليه تنتهى جميع الأحوال »يوه و آخر الأحوال ؛ 
وباطن جميع الأحوال . وجميع الأحوال ظاهر اليقين : ونهاية اليقين : نحقيق التصديق بالغيب 
بإزالة كل شك وريب ونهاية اليقين : الاستبشار » وحلارة المناجاة » وصفاء النظر إلى الله 
تعالى » بمشاهدة القلوب بحقائق اليقين » بإزالة العلل ومعارضة التهم - 

[ السراج الطوسى : اللمع : باب أحوال اليقين ص ٠١4-٠١‏ ] 


. اليقين هنا بالمعنى الصو لا بالمنى الفلسى البرهاف‎ )١( 
١7 


أولا” ‏ إعماد التصوف على الحانب العمل ( الزهد والعيادة ) : 


« المعيض عن متاع الدنيا وطيباتها يخص بامم الزاهد . والمواظب على فعل العبادات من 
القيام والصيام ونحوهما يسمى باسم العابد . والمتصرف بفكره إلى قدس احبر وت مستديما لشروق 
نور الحق قى سره يخص باسم العارف . وقد يتركب بعض هذه مع بعض » . 

[ ابن سينا : الإشارات «التنبيهات . ط 1 ف ١‏ ص 6٠١-144‏ ] 


لقيل 


أولا إعتاد التصوف على الخانب العمل ( الزهد والعيادة )» : 

يعتمد التصوف على العبادة والزهد وخاصة ى نشأته الأولى . ::.ل هذا ! أرجعنا نشأة 
التصوف إلى مصدر إسلاى بصفة خاصة . 

ولعل اعهاد التصوف على الزهد والعبادة يتضح من أقوال ابز, .رن ى بداية الفصل 
الذى يعقده عن التصوف ف مقدمته . 

فهو يرى أن هذا العلم - أى التصوف - من علوم الشريعة اللحادئة لى الملة ‏ وأصله أن 
طريقة هؤلاء القوم لم تزل عند سلف الأمة وكبارها من الصحابة والتابعين ومن بعدهم » طريقة 
الحق والهداية . وأصلها العكوف على العبادة » والانقطاع إلى الله تعالى » والإعراض عن زخرف 
الدنيا وزينتها » والزهد فها يقبل عليه الحمهور من لذة ومال وجاه » والانفراد عن اللخلق فى 
الحلوة للعيادة . وكان ذلك عامنًا فى الصحابة والسلش . فلما فشا الإقبال على الدنيا فى القرت 
الثانى وما بعده » وجنح الناس إلى محخالطة الدنيا » اختص المقبلون على العبادة باسم الصوفية 
والمنصوفة29 . 2 

ولعلنا لو تأملنا بعض تعريفات » « التصوف » لأدركنا كيف يعتمد التصوف على الخانب 
العملى لا النظرى » أى جانب الزهد والعبادة . 

فإذا رجعنا إلى الكلاباذى فى كتابه « التعرف لمذهب » أهل التصوف 6”""وإلى السراج 
الطوسى فى كتابه « اللمع »17 ؛وجدنا الكثير من هذه التعريفات الى نستدل منها علىما نقول . 
ومن هذه التعريفات : 

سميت الصوفية صوفيه لصفاء أسرارها : 

الصوق من صفا قلبه لله 

الصوق من صفت لله معاملته » فصفت له من الله عز وجل كرامته . 

الصوق من صفا من الكدر وامتلاً من الفكر وانقطع إلى الله من البشر واستوى عنده الذهب 
والملدر . 

التصوف : تصفية القلب عن موافقة البرية ومفارقة الأخلاق الطبيعية وإخماد الصفات 


. ١٠٠١57 مجلد معد ص‎ )١( 
. (؟) ص١١ وما يمدها‎ 
. ص شغ ونا بعلها‎ )( 


1١7 17/ 


١738 


البشرية ويجانبة الدواعى النفسانية ومنازلة الصفات الر وحانية والتعلق بالعلوم الحقيقية واستعمال 
ما هو أول على الأبدية والنصح للجميع الأمة والوفاء لله على الحقيقة واتباع الرسول ( ص ) ى 

التصوف أن لا تملك شيشا ولا يملكك ثىء . 

التصوف : الدخخول فى كل خخلق سبى والحروج من كل خلق دلى . 

هذه التعريفات ٠‏ الصوق ؛ و« للتصوف » تدلنا كيف يعتمد التصرف على ابلحانب العملى » 
أى ذلك الخانب الذى يتمثل فى الزهد والعبادة . مفترقنًا بذلك عن المسلك النظرى الفلسى . 

ولعلنا لو رجعنا إلى ١‏ الرسالة القشيرية » لألى القاسم عبد الكريم القشيرى 277 وإلى ‏ التعرف 
لمذهب أهل التصوف » للكلاباذى”"2 اوجدناهما يذكران الكثير من معانى الزهد عند كثير 
من الزهاد والمتصوفة » وذلك فى الباب الذى خصصاه عن الزهد . 

شن معانيه : 

. أن نترك الدنيا ثم لا تبالى بمن أحذها‎ - ١ 

؟ - النظر إلى الدنيا بعين الزوال لتصغر ق عينك ؛ فيسهل عليك الإعراض عنها . 

» - عزوف النفس عن الدنيا بلا تكلف . 

6 - الزهد هو الثقة يالله تعالى مع حب الفقر . 

ه - الزهد هو خلو الأيدى من الأملاك والقلوب من الطمع . 

5 الزهد أن ترهد فيا سوى الله تعالى > 

/ا - الزهد فى الدنيا أن تبغض أهلها وتبغض ما فيها ‏ 

الزهد فى الدنيا ترك ما فيها على من فيها . 

هذه الخوانب المتعلقة بالزهد والعبادة » قد تفسر لنا ما أطلق على الصوفية من أنهاء ”© م 

فيسمون « بالحوعية » » لأنهم إنما ينالون من الطعام قدر ما يقيم الصلتب للضرورة » "كا 
قال النى ( ص ) » ٠‏ بحسب ابن آدم أكلات يقمن صلبه » . 

وسمون « فقراء ؛ لتخليهم عن الأملاك . 

ويسمون أيضاً « نورية » » إذ أن من ترك الدنيا وزهد فيها وأعرض عنها » صفنّى الله 


(1) ص هه. 

(؟) صن 48 وبا بعدها . وراجع أيضاً المصل الذى كتبه الدكتور أبو الوفا التفتازاق ى كتابه 
و مدخل إلى التصوف الإسلاتى عن مدارس الزهد ص م وما يعدها . 

(+ ) الكلاباذى : التعرف لمذهب أهل التصوف ص 8١‏ وبا بعدها . 


الخال 


سره وزور قلبه . قال النبى (ص ): إذا دخل النور ى القلب انشرح وانفسح . قيل وما علامة 
ذلك با رسول الله * قال : التجاى عن دار الغرور ٠‏ والإنابة إلى دار الخلود » والاستعداد 
للموت قبل نزوله . فأخبر النبى ( ص) أن من تجا عن الدنيا نور الله قلبه . وقال حارئه حين 
سأله النى و(ص) : ما حقيقة إيمانك ؟ قال : عزقت بنفسبى عن الدنيا » فأظمأت نهارى 
وأسهرت ليل » وكأ أنظر إلى عرش رلى بارزاً - وكأنى أنظر إلى أهل ابلحنة يتزاورون » وللى 
أهل النار يتعادون . قأخير أنه لما عزف عن الدنيا . نوكر الله قلله . فكان ما غاب منه 
عنرلة ما يشاهده . 


هزه الأسماء كلها . إن دلتنا على شبىء . فإنما تدلنا كا ذكرنا نذ قليل ‏ على ارتباط 
التصوف بالحانب العمل » الذى يتمتل فى الزهد والععادة وغيرهما من أشياء تدور ىق 
فلكهما . 
رد التصوف إلى مصدره الإسلاى 
الرسول ( ص ) 
7 
| 


3-9 


التابعوث 


ل 


أتباع التابمين 


ل 


الزهاد والعباد 


ِ 
المتصوقة 


[ شكل رقم ١‏ ] 


معنى هذا أن التصوف ق بدايته » كان يتسم بالزهد'!2 ٠.‏ أى ترجع نشأته فى الإسلام 


)١(‏ يقول القشيرى ى باب عنوان : فى ذكر مشايخ هذه الطريقة وما يدل فى سيرهم وأقوالهم عل 
تعظيم الشريعة : إن المسلمين بعد سول الله (ص) لم يتسم أفاضلهم ى عصرهم بتسمية علم سوى صحبة 
سول الله » إذ لا فضيلة فوقها » فقيل لم الصحابة .ونا أدركهم أهل العصر الثانى » سمى من صحب 
الصحابة » التابمين » ورأوا ذلك أشرفتسمية . ثم قيل ان بعدهمء أتباع التابعين . ثم اختلف الناس 
وتباينت المراتب » فقيل لحواص الناس ممن طم شدة عناية بأمر الدين » الزهاد والعباد. ثم ظهرت البدع 
وحصل التداعى بين الفرق ء فكل فريق ادعوا أن فهم زهاداً » فاتفرد خواص أهل السنة ٠»‏ المراعون 
أنفاسهم مم اله تعالى » الحافظون قلوبهم عن طوارق الففلة » باسم التصوف » واشتهر هذا الاسم طؤلاء 
الأ كابرقبل المائتين من المجرة( راجم الشكل التوضيحى رقم 5) . 5 9 
لنوازه 0 


خرن 

إلى حركة الزهد » وذلك قبل أن تطغى عليه اتجاهات جديدة » تتمثل فى الدراسات النظرية 
والكلام ى وحدة الوجود والحلول والاتحاد والفناء والبقاء وغير ذلك من جوانب . 

يقول نيكولسون ١7‏ فى معرض دراسته لأصل التصوف ونشأته الأول وتطوره : لقد 
احتفظت حركة الزهد العظيمة بطابعها الإسلاتى إلى حد كبير » بالرغم من أن فيها بعض 
النواحى الحارجة على روح الإسلام وربما كان من أهم صفاتها الإحساس الديى العميق 
والشعور الغامر بالضعف الإنسانى واللدوف الشديد من الله والتفويض التام له واللمضوع 
لإرادته . 

وهذا الزهد والإقبال على العيادة . يجعل المتصوفة يختصون عواجد وأحوال ومقامات » 
لا توجد لغيرهم ممن لم يساك طريقهم . 

يوضح ذلك ما يذهب إليه ان خلدون فى مقدمته9' . فهو يرى أنهم حين اختصوا يذهب 
الزهد والانفراد عن الحلق ٠»‏ والإقبال على العبادة » اختصوا بمواجد مد ركة لهم » إذ أن الإنسان 
عا هو إنسان » نما يتميز عن سائر الحروان » بالإدراك . وهذا الإدراك يعد على نوعين : إدراك 
للعلوم والمعارف من اليقين والظن «الشك والوهم » وإدراك للأحوال القائمة من الفرح والحزن 
والقبض والبسط والرضا والغضب «الصبر والشكر . وأمثال ذلك فالمعبى العاقل والمتصرف فى البدن 
ينشأ من إدراكات وإرادات وأحوال . وهى الى ييز بها الإنسان » وبعضها ينشأ من بعض 
كنا ينشأ العلم من الأدلة ‏ والفرح والحزن عن إدراك المؤم أو المتلذذ به » والكسل عن الإعياء . 
وكذلك المريد فق مجاهدته وعبادته » لابد وأن ينشأ عن كل مجاهدة حال ع هى نيتجة لتلك 
اجاهدة . وتلك الخالة : إما أن تكون نوع عبادة فترسخ وتصير مقاماً للمريد . وإماأن 
لا تكون عبادة » وإنما تكون صفة حاصلة للنفس من حزن أو سرور أو نشاط أو كسل أو 
غير ذلك ( انظرشكل رقم 17) . 


-وواضح ف عبارة القشيرى » أنه يرد التصوف إلى جانبه الدينى » بمعنى أن الصوفية يعظمون الشريعة 
ويتبعون السنة . 

فهويقول فى نجاية هذا الباب : إن الغرض من ذكرهئلاء الشيوخ » أى شيوخ الصوفية » إنما هو 
التنبيه عل أنم مجمعوتٍ على تعظيم الشريعة » متصفون بسلوك طرق الرياضة » مقيمونٍ على متابعة السنة » 
غير مخلين يشىء من آداب الديانة متفقون على أن من خلا من المعاملات والمجاهدات ول يبن أمره 
على أساس الورع والتقوى ٠‏ كان مفارياً على الله سبحانه وتعالى فما يدعيه » مفتوناً » هلك فى نفسه » 
وأهلك من اغتر به وركن إلى أباطيله ( الرسالة القشيرية ص ؟ وما يدها ) . 

)1١(‏ ص 59 من الترجمة العربية لادكتور أبو العلاعفيى ق كتاب ق التصوف الإسلاى 
وتار هه . 


(؟) جزه م صن ١٠١5‏ وما يعدها. 


شن 


نوعا الإدراك 


إدراك للعلوم والمعارف إدراك للأحوال 
١‏ 0 
نوع عبادة راسخة ليست عبادة ولكن 
(الال) 
) شكل رقم 6 


هذه المقامات ‏ فيا يرى ابن خلدون ‏ لا يزال المريد ينرق فبا من مقام إلى مقام » إلى 
أن ينتهى إلى التوحيد والمعرفة ابى هى الغاية المطلوبة للسعادة . قال البى ( ص) : من مات 
يشهد أن لا إله إلا الله » دخعل الخنة . المريد لابد له من الترق قى هذه الأطوار . وأصلها 
كلها الطاعة والإخلاص ويتقدمها الإبمان ويصاحبها وَيِنّشأ عنها الأحوال والصفات نتائج 
وثمرات » ثم تنشأ عنها أخرى وأخرى إلى مقام التوحيد والعرفان . وإذ وقع تقصير فى النتيجة 
أو خلل ٠‏ فيعلم أنه إنما ألى من قبل التقصير فى الذى قبله » وكذلك ف الخواطر النفسية 
والواردات القلبية . 

وهذا هو السبب فى أن المريد يحتاج إلى محاسبة نفسه ى سائر أعماله » وينظر ف 
خفايا نفسه » نظراً لآن حصول النتائج عن الأعمال يعد ضرورينًا » كا أن قصورها من الحل 
فيها كذلك . 

فظهر إذن أن أصل طريقتهم كلها يدور حول محاسبة النفس على الأفعال والروك » 
والكلام فى هذه الأذواق والمواجد الى تحصل عن الجاهدات ٠»‏ ثم تستقر للمريد مقامًا ؛ 
ويترق منها إلى غيرها . 

هذا بالإضافة إلى أن لم آداب مخصوصة بهم » واصطلاحات فى ألفاظ تدور بينهم » 
إذ الأوضاع اللغوية إنما هى للمعانى المتعارفة . فإذا عرض ف المعانى ما هو غير متعارف . 


ولعل هذا ييرر اختصاص هؤلاء بهذا النوع من العلم الذى ليس يوجد لغيرهم من أهل 
الشريعة الكلام فيه » بحيث إن علم الشريعة أصبح على صنفين : صنف مخصوص بالفقهاء 
وأهل الفتيا.» وهى الأحكام العامة فى العبادات والعادات والمعاملات . وصئض مخصوص بالقوم 


نضا 
فى القيام بهذه المجاهدة ويحاسبة النفس عليها » ؟( انظر شكل رقم 8) : 
علم الشريعة 


آذآ م سس سس ل سي ل لس سس سس سس سس سس 


ألفقه التصوف 
( الأحكام العامة ق العبادات ( المجاهدات ومحاسية 
والمعاملات ) النفس علها ) 
( شكل رقم م) 


هذا ما يذهب إليه ابن خلدون7١2.‏ ونريد الآن التأكيد على جانب الزهد والعبادة» أى 
هذا الخانب العملى . وذلك من خلال ما ارتآه بعض الزهاد والصوفية » حبى نصل من ذلك 
إلى المقابلة بين طريق عمل قلبى وجداق » وطريق فلسى نظرى برهانى نرى أنه يعد معيراً 
عن المعرفة اليقينية . معب رأ عن الثورة العقلية . 

من هؤلاء الحسن البصرى . فقد روى اللحاحظ من كلامه ما يل : رحم الله عبد كسب 
طيبًا وأنفق قصداً وقدم فضلاة . وجهوا هذه الفضول حيث وجهها الله » وضعوها حيث أمر 
الله . . . ألا إن هذا الموت قد أضر بالدنيا ففضحها. فلاوالل ما وجد ذولب فيها فرحا . فإيا 
وهذه السبل المتفرقه البى جماعها الضلالة وميعادها النار . أدركت من صدر هذه الأأمة قوماً كانو 
إِذا جنهم الليل ٠‏ ققيام على أطرافهم ٠‏ يفرشون خدودهم ٠‏ يرى دموعهم على خدودم »2 
يناجون مولاهم فى فكاك رقابهم . إذا عملوا الحسنة سرتهم » وسألوا الله أن يتقبلها منهم . وإذا 
عملوا سيئة ساءتهم وسألوا الله أن يغفر لهم . يا ابن آدم إن كان لا يغنيك ما يكفيك . فليس 
ها هنا شىء يغنيك . وإن كان يغنيك ما يكفيك » فالقايل من الدنيا يكفيك . يا ابن دم 
لا تقل شيئاً من ادق رياء ولا تتركه حياء . 

بيد أننا نود أن نشير إلى أن القرآن الكريم إذا كان يبين قلة شأن الحياة الدنيا إذا قارناها 
بالمياة الأخرى » وذلك ق قوله تعالى : « اعلموا أنما الحياة الدنيا لعب وى وزينة وتفاخر بينكم 
وتكاثر فى الأموال والأولاد » كثل غيث أعجب الكفار نباته ؛ ثم يميج فتراه مصفر! ثم يكون 
حطاماً وى الاخرة عذاب شديد ويغفرة من الله ورضوان . مما الحياة الدنيا إلا متاع 
الغرور © . 

نقول إذاكان القرآن الكريم يبين لنا قلة شأن الحياة الدنيا » فإنه يدعو أيضًا إلى التمتع 
بالحياة ولكن باعتدال لا بإسراف . وذلك فى قوله تعالى: ١‏ يا ببى آدمخذوا زينتكم عند كل 
مسجد وكلوا واشربوا ولا تسرفوا » إنه لا تحب المسرفين . قل من حرم زينة الله الى أخرج 


)١ (‏ المقدمة : جزء # ص ١٠١57‏ ودا يعدها . 


ريق 
لعباده والطيبات من الررق . قل هى للذين آأسوا فى اللحياة الدنيا خالصة يوم القيامة ٠‏ . وقوله 
تعالى : « وابتغ فها أتاك الله الدار الآخرة ولا تنس نصيبك من الدنيا » . 


ومن هؤلاء أيضًا إبراهيم بن أدهم ٠‏ إذ تجد فى أقواله دعوة إلى الزهد والعادة » وما يرتبط 
هما من جوانب عملية . 

فهو مثلا” يقول : لن يال الرجل درجة الصالحيى حبتى بحوز ست عقبات . 

أوها : يغلق باب النعمة ويفتح باب الشدة . 

ثانيها : يغلق باب العز ويمتح باب الذل . 

ثالثها : يغلق باب الراحة ويمتح ياب اللرهد . 

رايعها : يغلق ياب الوم ويفتتح ياب السهر 

خامسها : يغلق باب الغى ويفتح باب الفمر . 

سادسها : يغلق ياب الأل ويفتح باب الاستعداد للموث . 

وهذه العقبات وكيف يتجاوزها السالك للطريق الصو ء لا تجدها عند إبراهيم بن أدهم ؛ 
فحسب » بل نجدها عند أكثر الزهاد والعباد » أى فى تلك التعاليم والأقوال الى أثرت عنهم » 
والى نحد فيها التزامًا بالزهد والعبادة . 

والواقع أن الكثير من أقوال !: اهيم بن أدهم ؛ نراً كانت أو شعراً » فيها دعوة إلى الزهد 
والبعد عن الدنيا . هذا يتضح لنا تماماً إذا رجعنا إلى طقات الماوى » حيث يبورد لنا هذه 
الأقوال : 

منها : إنما حجبت القلوب عن الله لكونها أحبت ما أبغضه . فمالت للدنيا وتركت العمل 
لدار فيها حياة الأبد . 

وقوله أيضاً: نرقع دنيانا بتمزيق دنينا فلا دينا يبى ولاما نرقع 

ولا يخى علينا أن إبراهيم بن أده ٠‏ يحاول الرجوع عسلكه هذا فى الزهد إلى الحياة 
الروحية فى الإسلام . 

ونود أن نشير إلى أن الزهد عنده : لايعبى الزهد ى الطعام والشراب فقط . بل الزهد فى 
كرش عي كات أو امعتوي : 

فهو يدول : ما صدق الله عبد أحب الشهرة بعلم أو عمل أو كرم . 

كا يتمثل أيضًا فى قوله لأحد الرجال : إن كنت تحب أن تكون لله ولينًا وهو لك تحبا » 
فدع الدنيا والآخرة ولا ترغين فيهما . وفرغ قلبك منهما . واقبل بوجهلك على الله ؛ يقبل بوجهه 
عليك ويلطف بك . 


١5 
هذه الأقوال البى جاءت معبرة عن الزهد والعبادة . نلاحظ فيها بطبيعة الحال الاعتزاز‎ 
 ىرظنلا بالمسلك العملى وتفضيله على الحانب‎ 
فهو مثلاً يقول : اطلبوا العلم العمل . فإن أكثر الناس قد غلطوا ؛ حى صار علمهم‎ 
. كالحبال وعملهم كالذر‎ 
كا يقول : أثقل الأعمال فى الميزان » أثقلها على الأبدان » وف العمل وف الأجر » ومن‎ 
. م يعمل رجل من الدنيا إلى الآخرة صقر اليدين‎ 
. معنى هذا أن العبرة عند إبراهم بن أدم أساساً بالعمل » وليس بالادعاء والتظاهر‎ 
والكلام . لقد كأ إليه أهل البصرة وهو يمر ى أسواقهم يوم وقالو له : يا أبا إسحق : إن‎ 
الله تعالى يقول فى كتابه : « ادعونى أستجب لكم » . ونحن ندعوه منذ دهر » فلا يستجيب‎ 
: لنا . فقال إبراهيم بن أدهم : يا أهل البصرة ماتت قلوبكم فى عشرة أشياء‎ 
. عرفم الله ولم تؤدوا حقه‎ ١ 
. قرأتم كتاب الله ولم تعملوا به‎ - ١ 
. م ادعيم حب رسول الله وتركم سنته‎ 
. ادعيم عداوة الشيطان ووافقتموه‎ 3 
. ه -قلتم : تحب الحنة ول تعملواطا‎ 
. -قلم : نخاف النار ورهتم أنفسكم بها‎ 5 
. قلم : إن الموت حق ولم تستعدوا له‎ 7 
. اشتغلم يعوب إخوانكم ونبذهم عيو بكم‎ - 4 
. أكلم نعمة ربكم وم تشكروها‎ - . 
. دفنم موتاكم ول تعتير وا بها‎ - ٠ 
يقال أيضا عن رابعة العدوية . إنها إذا كانت تتحدث‎ ٠ وما يقال عن إبراهيم بن أدهم‎ 
عن الحب الإلحى 237 فإنها اتخذت سبيلا” إلى ذلك » العبادة وقيام الايل . فهى تصل وتدعو‎ 
وتقرأ بعض آيات القرآن وتتذكر الموت . فعبدة الى كانت تخدم رابعة تقول عنها : كانت‎ 
رابعة تصلى الليل كله : فإذا طلع الفجر هجتنت فى مصلاها هجعة خفيفة حى سفر‎ 
: من هذه الأبيات‎ )١( 1 
أحبك حبين : حب الى وتباً لأنك أهل لذاكا‎ 
فأما الذى هو حب المحوى  فشغل بذكرك عن سواكا‎ 
وأما الذى أنت أهل لد فكشفك للحجب حتى أرا كا‎ 
فل الحمد قى ذا ولا ذاك لى ولكن لك امد فى ذا وذاكا‎ 


ه؟ ١‏ 
الفجر فكنت أسمعها تقول إذا وثبت من مرقدها ذلك وهى فزعة : يا نفس كم تنامين » وإلى 
كر تقومين » يوشلك أن تناى نومة لا تقومين منها إلا لصرخة يوم النشور . قالت : فكان هذا 
دأبها دهرها حبى ماتت . 
كا جاء فى كتاب طبقات الأولياء لعبد الرؤوف المناوى » أنها كانت تصلى ألف ركعة 
فى اليوم والليلة : فقيل لها : ما تطلبين بهذا ؟ قالت : لا أريد به ثوابنًا » وإنما أفعله لكى 
عر رسول الله يوم القيامة » فيقول للأنبياء : انظروا إلى امرأة من أمبى هذا عملها . 
وزود أن نشير إلى أن هناك الكثير من الآيات القرآئبة والأحاديث النبوية » الى تدعو 
إلى قيام الليل والعبادة وتحث على الفكر والذكر . 
منها قوله تعالى : تتجاق جنو بهم عن المضاجع . 
وقوله تعالى : فاصبر على ما يقواون وسبح بحمد ربك قبل طلوع الشمس وقبل غروبها 
ومن آثاء الليل فسبح وأطراف النهار لعلك ترضى . ولا تمدن عينيك إلى ما متعنا به أزواجًا منهم 
زهرة الحياة الدنيا لنفتنهم فيه » ورزق ربك خير وأبى . وأمرأهلك بالصلاة واصطير عليها 
لا نسألك ر زقاً نحن نرزقك والعاقبة للتقوى . 
وقوله تعالى : واصبر نفسك مع الذين يدعون ربهم بالغداة والعثبى ير يدون وجهه ولا تعد 
عيناك عنهم تريد زينة الحياة الدنيا » ولا قطع من أغفلنا قلبه عن ذكرنا واتبع هواه وكان أمره 
فرطاً . 
ويقول الرسول ( ص) : # علخ عام الليل فإنه مرضاة لر بكم وهو دأب الصالحين قبلكم 
ومنهاة عن الإثم وملغاة للوزر ومذ"هب كيد الشيطان ومسطْرَدّة للداء عن الحسد . 
من هؤلاء أيضا معروف الكرخى . إن تعريفه للتصوف بأنه الأخذ بالحقائق واليأس مما فى 
أيدى الخلائق » إذا كنا نجد فيه كا يقول نيكولسون ‏ وسيلة لامعرفة » إلا أن هذا لا يعبى 
ابتعاده عن ابلتانب العملى للدين . 
والواقع أن له الكثير من الأقوال البى تدعو إلى الزهد فى الدنيا والمركيز على اللحانب العمل 
فهو يقول : إذا أراد الله بعبد خحيرا فتمح عليه باب العمل وأغلق عليه باب ادل . 
وهذا الزهد يعتبره الكرحى شيئاً معيثاً للعارفين والأولياء على الطاعة » إذ لولا إختراج 
حب الدنيا من قلوب العارفين ما قدروا على فعل الطاعات . ولو كان من حب الدنيا ذرة 
ل ا 
ومن هنا نفهم معى إجابته حين سثئل : ما علامة الأولياء ؟ فقال : ثلاثة : همومهم لله 


شغلهم فيه وفرارهم إليه . 


أشن 

وإذا كنا نجد معرففاً الكرخى . داعياً إلى الزهد والعبادة ومركزا على ابكانب العملى : 
ذلك الحانب الذى يهم به الزهاد والمتصوفة اهماما كبيرآء فإننا نجد هذهابلدوانب أيضًا عند ألى 
سليان الدارافى وعند بشر الحا . 

إن سليان الدارانى يدعونا إلى الزهد . ويعرف الزهد بأنه ترك ما يشغل عن الله تعالى . 

كا يبين لنا مزايا ترك الأمور الدنيوية والزهد فيها والانجاه إلى الله . إنه يكشف عن ذلك 
من خلال كثير من الأقوال » منها : 

. إذا ترك الحكم الدنيا فقد استنار بنور الحكمة‎ - ١ 

؟ - لكل شىء صداً وصدأ ذور القلب ٠‏ شبع البطن . 

عليك يابدوع » فإنه مذلة للنفس ورقة للقلب : ويورث العلم السماوى . 

وبشر الخافى هو الآتر » يدعونا إلى الزهد . إنه يعتقد أن الزهد وما يحرى مجراه بيسر 
الطريق إلى الله . فهو يقّول : عانق الفقر وتوسد الصبر وعادى الحوى وخالف الشهوات وضيق 
الدنيا عليك كحلقة خاتم فيهذا يطيب السير إلى الله . 

بل إن نزعة الزهد الغالبة عليه » واضحة فى تقسيمه للفقراء ثلاثة أقسام : 

١‏ فقير لا يسأل » وإن أعطى لا يأخذ ء فذاك من الروحانيين . إذا سأل الله أعطاه 
وإن أقسم على الله أبر بقسمه . 

؟فقير لا يأل » وإن أعطى قبل ٠‏ فذاك من أوسط القوم . عتَقنّداه التوكل 
والسكون إلى لله » وهو ممن توضع له الموائد فى حظيرة القدس . 

٠7‏ فقير اعتقد الصير ومدافعة الوقت . فإذا طرقته الحاجة © ترج لإخدوانه وقليه إلى 
الله بالسؤال » فكفارة مسألته صدقه فى السؤال . 

ننتهى من هذا حكه إل القول بأن التصوف إذا كان يمثل طريقنًا وجدانيًا قلبينًا » 
فإن ما قلناه عن اعمّاد الزهاد والعباد على الخانب العملى - يمثل هذا الطريق الوجدانى القلى . 
لا الطريق الفلسئى النظرى الير هانى . ش 


ثانياً المصطاحات الصرفية وتعبيرها عن الحانب القابى لا الحانب الفلسق : 


معبى الأحوال هو ما يحل بالقلوب أو نحل به القلوب من صفاء الأذكار : 

يقول الحنيد : الحال نازلة تنزل بالقلوب فلا تدوم . 

ويقول أبو سلوان الدارانى : إذا صارت المعاملة إلى القلوب استراحت اللخوارح . 

وهذا الذى قال أبو سلمان يحتمل معنيين : 

أحدهما :,أنه أراد بذلك : استراحت اللوارح من المجاهدات والمكابدات من م 

الأعمال : إذا اشتغل محفظ قلبه ومراعاة سره من اللتواطر المشغلة والعوارض المذمومة الى 
تشغل قلبه عن ذكر الله تعالى. 

ويحتمل أيضًا أنه أراد بذلك : أن يتمكن من المجاهدة والأعمال والعبادات وتصير 
وطنه حبى يستلذها بقلبه ويحد حلاوتها ويسقط عنه التعب ووجود الألم الذى كان يجد قبل 
ذلك . 

( أيو نصر السراج الطوبى : اللمع ص 55-/51) 


1١1ال‎ 


ثانياً - المصطلحات الصرفية وتعبيرها عن الحانب القابى لا الحانب الفلسى : 


آن لنا بعد أن بينا كيف يعتمد التصوف على الخانب العملى ٠‏ ذلك الخانب الذى يتمثل 
ف الزهد والعبادة » أن ننتقل إلى الإشارة إلى بعض المصطلحات الصوفية » متخذين منها مثالا 
ودليلا” على أنها تعد تعبيراً عن الحانب القلبى لا الخانب الفلسى . 


إن كل طائفة من العلماء ‏ كنا يقول القشيرى”١)‏ لهم ألفاظ يستعملونها وينفردون بها 
كلق سواه + وقد اتفقوا عليها بغية تقريب الفهم على الفهم على المخاطبين أو التسهيل على 
أهل تلك الصنعة فى الوقوف على معانيهم . 

وما يقال عن كل طائفة » يقال على المتصوفة . إنهم يستعملون ألفاظاً فيا بينهم قاصدين 
من ذلك » الكشف عن معانهم لأنفسهم ٠‏ والإجماع والستر على من باينهم فى طريقتهم » 
حتى تكون معانى ألفاظهم مستبهمة على الأجانب غيرة منهم على أسرارهم أن تشيع فى غير 
أهلها 2 . إذ أن حقائقهم قد وصلوا إليها لا بالطريق الكسبى النظرى » بل هى تعد معان 
أودعها الله تعالى قاو بهم : بحيث يفضلون لغة الرمز والإشارة على اللغة الحسية2"7 . 


: الخال والمقام‎ ١ 


إذا رجعنا إلى ماكتبه المتصوفة » وما كتب هن مؤافات عن المصطلحات الى يستعملونها » 
وجدنا أنبم يستعملون لفظة و الخال » ولفظة م المقام ).2 


وهم يرون أن معنى الأحوال ء هو ما يحل بالقاوب هن صفاء الأذكار . إنه نازلة تنزل 

)١(‏ الرسالة القشيرية ص "١‏ «باب ف تفسير ألفاظ تور بين هذه الطائفة وبيان ما يشكل 
مها . 
(؟ ) يروى الكلاباذى أن بعض المتكلمين قالوا لأنى العباس بن عطاء : ما يالكم أيها المتصوفة 
قد اشعتقم ألفاظاً أغربم بها على السامعين » وخرجتم عن الاسان المعتاد » هل هذا إلا طلب التمويه 
أو ستر لعوار المذهب ؟ فقال أبوالعياس : ما فعلنا ذلك إلا لغيرتنا عليه ©» لعزته علينا » كيلا يشربجا 
غير طائفتنا . ( التعرف اذهب أهل التصوف ص 88- )١٠9‏ . 

(©) يقول الكلابانى : إنما قيل عل الإشارة لآن مشاهدات القلوب وبكاشفات الأسرار » 
لا يمكن العبارة عنها على التحقيق » يل تعلم بالمنازلات والمواجيد » ولا يعرفها إلا من نازل َلك الأحوال 
وحل تلك المقامات ( التعرف ذهب أهل التصوف من 8107) . 


الخرل 


لقال 
بالقاوب فلا تدوم . أى أنه معى يرد على القلب من غير تعمل من صاحبه . ومن هنا كانت 
الأحوال من قبيل المواهب 1١7‏ . 

هذا يدلنا على أن الأحوال ترتبط بالحانب القلبى لا الحانب النظرى . إذ أن الصوفية يركز ون 
على الحانب القليى حتّى تستريح النوارج . 0 أن الإنسان إذا اشتخل محفظ قابه » فين, 
الحوارح ستستر يح من الجاهدات والمكابدات من الأعمال . أو يتمكن الإنسان من هذه 
المجاهدات والأعمال والعبادات حهى يستلذها قلبه ونجد حلاوة فيها ويسقط عنه التحب"). 

هذا عن « الحال ٠‏ . أما ‏ المقام » . فإنه يشير إلى نوع من الكسب أو الثبات . ولكنه 
كسب لا يعد فيا نرى داخلا” فى انال العقلى من قريب أو من بعيد . إن معناه مقام العبد 
بين يدى الله عز وجل . فها يقام فيه من العبادات واجاهدات و بالرياضات والانقطاع إلى الله 
عزوجل ”) 

ويستدل المتصوفة ببعض الآبات القرآئية ويرون أنها تعبى ما يقصدونه بالمقام . كقوله 
تعالى : « ذلك لمن نخحاف مقابى وخاف وعيد ا . وقوله تدالى : « وهامنا إلا له معام 
معلوم »(*2 . 

ونود أن نشير إلى أن هناك فرقنًا بين الخال والمقام . يعبر عن ذلك القشيرى "2 ٠‏ فيقول : 
الخال عند القوم : معى يرد على القلب من غير تعمد منهم ولا اجتلاب ولا اكتساب لم من 
طرب أو حزن أو قبض أو شوق أو انزعاج أوهيبة أو احتياج . فالأحوال مواهب والمقامات 
مكاسب والأحوال تأق من غير الوجود والمقامات تحصل ببذل الجهود . وصاحب المقام ممكن 
مقامه وصاحب الخال مترق عن حاله . 

بينا حبى الآن ما يذكره بعض المتصوفة عن الفرق بين الأحوال والمقامات وقد قصدنا من 
من ذلك كا أشرنا أكثر من مرة إلى أن هذه الأ<وال والمقامات ٠‏ إن دلتنا على ثبىء » فَإِتما 
تدلنا كيف أن مبتداها ومنتهاها إنما يتمثل فى ال انب العملى الوجدانى القلبى وهذا اللخانب 
يتعارض مع خصائص البرهان بمعناه الفلسى . ولا يتفق مع شر وط المعرفة القينية ( راجع الفصل 
الأول من هذا الكتاب ) . 


. بأيضاً : الرسالة القشيرية ص 8م‎ ٠ 17 - 11 السراج الطوبى : اللمع ص‎ )١( 
, السراج الطوسى :االمم ص 55 - لاك‎ 220) 

(*) الاج الطوبى : اللمع ص 56 . 

( 4 ) سورة إبراهم آية .١4‏ 

(ه) سورة الصافات أية ١5+‏ . 

(5) السالة القشيرية ص 78 . 


١54١ 

وإذا كان بعض الزهاد والمتصوفة قد ذكروا الكثير من المقامات والأحوال . فإنتا نود 

الآن الإشارة/ إلى بعض المقامات والأ<وال » حبى يكون ذلك هن جانينا تأكيداً على ٠١‏ قلناه 
عن الخال والمقام » وكيف أن ما حذورها العملية . ويعيران قلبا وقالباً عن جانب وجدانى 


" - مقام التوبة : 

يرى المتصوفة أن التوبة تعد أول مقام من مقامات المنقطعين إلى الله تعالى . ونجد لديهم 
الكثير من الأقوال الى تبين لنا معنى التوبة . ومنها : 

. -الرجوع من كل تبىء ذمه العلم إلى ما مدحه العلم‎ ١ 

س عدم نسيان الذنب . 


ا توبة العوام تكون من الذنوب وذو بة اللدواصض تكون من الغفلة . 


- التوبة أن تتوب من ذكر كل شىء سوى الله عر وجل )1١‏ : 


و مقام التوكل : 

إذا كان الزهاد والعباد والمتصوفة قد أفاضوا فى معنى التوبة » وطبقوا هذا على مسلاك 
حياتهم . بمعنى أننا نجد عند بعضهم رجوعاً عن طريق يظنون أنه لا يتفق وطريق الزهد » إلى 
طريق يعتقدون أنه الطريق الأسلم والأصوب - فإنهم أيضًا قد تحدوا وأكثروا الحديث عن 
معنى التوكل . إن طم العديد من الأقوال اابى تكشف عن حقيقة التوكل . 

وهم يذكرون الكتير من الأيات القرآنية الى تدعو إلى التوكل . كقوله تعالى : و «على الله فليتوكل 
المتوكلون :”1 ء وقوله تعالى : « وعلى الله فليتوكل المؤمنون »27 . وقوله تعالى : 


« ووكل على الحى الذى لا يموت وكى به ,كا ٠‏ وقوله تعالى : « وتوكل على العزيز 
الرحيم الذى يراك حين تقوم ) » وقوله تعالى : « ومن يتوكل على الله فهو <سبه 0220 . 

)١(‏ الكلاباذى : التعرف اذهب أهل التصوف ص 4١‏ - 46 ,أيضاً اللمع للسراج الطربى 
ص 58 - 59 . ويرى أبو سعيد الحراز ى كتابه «الصدق»ء أن أولالتوبة : الندم على ما كان من 
التفريط فق أمر الل بيه والعزيمة على ترك العود فى شىء مما يكره الله ودوام الاستغفار ورد كل مظلمة 
للعباد من ماهم والاعتراف لله تعالى وطم ولزوم الحوف والحزن . 

(؟) سورة إبراهم آية ١١‏ . 

. ١١ سورة المائدة آية‎ ) ١ 

( 4 ) سورة الفرقان آية مه . 

( ه ) سورة الطلاق آية م . 
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قلنا إن الزهاد والمتصوفة قد تحدثوا طويلا عن التوكل . ومن أقولهم التى يكشفون 
بها عن معبى التوكل . 

التوكل : ترك تدبير النفس والانحلال من حول والقوة . 

التوكل : رد العيش إلى يوم واحد وإسقاط هم غد . 

التوكل : الثقّة بالوعد . 

التوكل : الاسترسال مع الله تعالى على ما يريد . 

التوكل : الإيواء إلى الله وحده فى جميع الأحوال . 

التوكل : اعهاد القلب على الله تعالى 217 ١‏ 


1 مقام الرضا : 

إذا كان المتصوفة قد تكلموا عن مقام التوكل ء» فإنهم تكلموا أيضًا عن مقام الرضا » 
إذ أن التوكل يقتضى الرضا9؟ . 

ومن أقوالهم ف الرضا : 

ألرضا : رفع الاختيار . 

الرضا : سكون القلب يمر القضاء . 

الرضا : نظر القلب إلى قديم اخختيار الله تعالى للعبد » لأن يعلم أنه اختار له الأفضل » 
فيرضى به ويترك السخط 299 , 


)١(‏ السراج الطوبى : اللمع ص 78 -754. وأيضاً الكلاباذى : التعرف اذهب أهل التصوف 
عن ٠ه ١.6 ١-8‏ 

(؟) السراج الطوبى : اللمع ص ولا . 

(؟) الكلاباذى: التعرف اذهب أهل التصوف ص ٠١ ٠١١‏ ء وأيضا : السراج الطوبى: 
اللمع ص 8١ - +٠١‏ . ونود أن نشير إلى أن الزهاد والمتصوفة لم يكتفوا بتعريف التوكل والرضا وبيان 
حقيقة كل هنهما » بل إن لما الكثير من الأقوال الى إذا -للناها وجدنا أنها تدلنا على [يمائهم بالتوكل 
والرضا . 

فإيراهي بن أدهم يقول فى دعائه الذى أورده أبو طالب المكى فى كتابه: قوت القلوب : يسم الله 
الحمود المجيد الرفيم الودود الفعال ى خلقه مايريد . أصبحت بالله مؤيئاً و بلقائه مصدقاً ومحجته معترقا 
ومن ذَنبى مستغفراً ولربوبية الله خاضعاً ولسوى الله عز وجل فى الإلية جاحداً وإل الله فقيراً ول الله 
متوكلا وإل الله منيباً . 

ومعروف الكرخى هو الآخر » يدعو إلى التوكل ء فيقول توكل على الله حى يكون هو معلمك ومؤنسك 
وموضم شكواك » وأن الناس لا ينفعونك ولا يضرونك . 


111 
وبذكر الصوفية بعض الآيات القرآنية للاستدلال بها على أن الرضا يعد مقاماً شريفاً . 
منها قوله تعالى : « رضى الله عنهم ورضوا عنه ١7)‏ . وقوله تعالى: «ورضوان منالله أكبرم 9" , 
ونود أن نشير إلى أن كلد" من مقام التوكل ومقام الرضا ء يدلان على أن المتصوفة يؤمنون 
بالقضاء والقدر أى الإيمان بالخبر وعدم التسليم بحرية الإرادة29 . وهذا ما سوف نجده 
عند ابن سينا فى رسالته فى القدر وفى رسائل أخرى له» ولكن بصورة فيها بعض الاختلاف 
وأكبر شولا وعمقاً . 
هذا عن مقام الرضا . وإذا كنا قد أشرنا منذ قليل إلى التفرقة بين المقامات والأحوال - 
وتحدثنا بإيجاز عن بعض المقامات ء قاصدين من ذلك إلى بيان كيف أنها تعبر أساساً عن 
معنى جمى وجدانى فإننا تشير الآن إشارة موجزة إلى بعض الأحوال » حتى تكتمل جوانب 
الصورة » أى لكى يتبين لنا أن الكثير من المصطاحات الصوفية » سواء ما تعاق منها بالمقام أو 
تعلق منها بالحال » إنما تعبر عن هذا ابلخانب العملى الوجدافى القابى أساساً . 


ه حال الحية : 

عبر الزهاد والصوفية من خلال أقوال كثيرة تركوها لنا عن هذا الخال ء حال الحبة » 
ومعانيه العديدة9©) , , 

وهم بذ كرون بعض الآيات القرآئية الى تفيد معبى انحبة . منها قوله تعالى : ٠‏ فسوف 
يأق الله بقوم يحبهم ويحبونه »220 . وقوله تعالى : « قل إن كنم نحبون الله فاتبعون يحببكم 
الشه29 , 


وقوله تعالى : « يحبونهم كحب الله » والذين آمنوا أشد حبنًاللّهع9© . 


. ١١و سورة المائدة آية‎ )١( 

(؟ ) سورة التوبة آية ؟لا. 

( ) وعل سبيل المثال » يقال إن أيا سلبان الداراف يرى أن عمل الماقل إذا كان من الل » 
فإنه لا ميرر للإعجاب بالعمل . ويقّولٍ : كيف يعجب عاقل بعمله » و إنما عمله عطية هن الله ونعمة 
منه عليه شكرها . وهذا قد أدي به بالتالى إلى نقد القدرية ».حين قال: إنما يعجب يعمله القدرية » 
الذين يزعمون أنهم يعملون أعماهم » أما الذى يرى أنه مستعمل » قبأى ثىء يعجب . 

( ؛ ) ذكر الكلابائى ىق كتابه « التعروف اذهب أهل التصوف » الكثير من معان المحية 
ص ١١١-١٠١9‏ , 

( ه) سورة المائدة آية 4ه . 

(5) سورة آل عيران آية ١م‏ . 

(؟7) سورة البقرة آية .١56‏ 


١:5 
وهو بصدد دراسته لحال الحبة » أن أهل امحبة‎ » 2١١6 ويرى الطوسى فى كتابه « اللمع‎ 
: عل ثلاثة أحوال‎ 

(1) الخال الأول من امحبة » عمحية العامة . ويتولد هذا الخال من إحسان الله تعالى إلى 
الناس وعطفه عليهم . يبرر ذلك ما يروى عن الرسول (ص) أنه قال : «جبلت القاوب 
على حب من أحسن إليها ويغض من أساء إليها » . 

ولكن ما شرط هذا الخال ؟ 

يرى الصوفية أن شرط هذا حال من الحبة » صفاء الود مع دوام الذكر » إذ أن من أحب 
شيا أكثر من ذكره . 

ويقواون عن هذا النوع من امحبة عدة أقوال » منها : 

موافقه القلوب لله » «التزام المواققه » واتباع الرسول ( ص ) مع دوام الولع به والشغف 
به بذ كر الله تعالى ووجود حلاوة المناجاة لله عز وجل . 

ومنها شغف القاوب بالثناء على المحبوب وإيتار طاعته والموافقة له . كما قال القائل : 

أو كان حيك صادقنًا لأطعته إن المحب لمن يحب مطيع 

(ت) النوج الثاى من انحبة يتولد من نظر القلب إلى غناء الله وجلاله وعظمته وعلمه 
وقدرته . وهذا النوع من امحبة » » هو حب الصادقين والمتحدققين . 

أما عن شروط هذا الذوع ء فهى : هتك الأستار وكشف الأسرار » وهى أيضاً محو 
الإرادات واحراق جميع الصفات واللياجات . 

ويقول أيو سعيد الحراز عن هذا النوع : طوبى من شرب كأساً من محبته » وذاق نعها 
من مناجاة ابخليل وقربه بما وجد من اللذات بحبه » فلىئه قلبه حبنًا وطار بالله طرباً وهام 
إليه اشتياقاً + 

(<) النوع الثالث والأخير من انحبة » فهو محبة الصديقين والعارفين . وهذا النوع من 
الحبة يتولد من نظر العارفين ومعرفتهم بقديم حب الله تعالى بلا علة » فكذلك أحبوه بلا علة . 

وإذا كنا قد ذكرنا قول أنى سعيد الحراز عن النوع الثانى » فإننا ذود أن نذكر ما يقوله 
كل من, ذى النون المصرى » والحنيد » عن النوع الثالث . 

يرى ذو النون المصرى أن حب الله الصا الذى لا كدرة فيه يتمثل فى سقوط المحبة عن 
القلب وابلدوارح حتى لا يكون فيها النحبة » وتكون الأشياء بالله ولله » فذلك المحب لله . 


. ض 5ه وما يعمدها‎ )1١( 


.ص 

ويعبر الحنيد عن هذا النوع من الحبة بقوله : إنه عبارة عن دخول صفات اموب 

على البدل من صفات المحب + وهذا معبى وله : « حبى أحبه » فإذا أحببته كنت عيته 
الى يبصر بها ومعه الذى يسمع به ويده الى يبطش بها . ( انظر شكل رقم 5) 


5 حال اليقين : 
حال امحية 
ل ا ات 
١ ِ‏ | 
)010 00 0 
محبة العامة محبة الصادقين والمتحققين محبة الصديقين والمارفين ( دخول 
( إحسان الله تعالى إلى العباد 2 ( النظرإى جلال الله وعظمته 2 صفات المحبوب على البدل من 
وعطقه علهم ) وقدرته ) صفات المحب) 


( شكل رقم 9) 


؟- حال اليقين : 

هذا عن حال المحبة » وذود أن نشير قبل أن ننهى حديثنا عن بعض الناذج سمقامات 
والأحوال » إلى حال اليقين » إذ أن ذلك يدلنا تمام الدلالة على أن اليقين بمعناه الصوق » 
غير اليقين بمعناه الفلسى البرهانى . 

نقول إن اليقين بمعناه الصوق يعد مالفا لايقين بمعناه العةلى 217 . إذ أثنا أو رجعنا على سبيل 
المثال إلى كتاب ١‏ التعرف لمذهب أهل التصوف » !اكلاباذى؟2 » وجدنا شاهداً على ذلك 
وخحير شاهد . 

فاليقين عند المتصوفة يعنى المشاهدة . كما أنهم يذهبون ‏ على حد تعبير ذى النون : 
إلى أن كل ما رأته العيون نسب إلى العلم » وما عامته القاوب نسب إلى اليقين وهذا القول يعبى 
التعارض بين الطريق الحسى النظرى والطريق القبى الصوق + كا أنهم أيضا ير ون أن اليقدن هو 

وقد اهم الصوفية بهذا الخال اههاماً كبيراً » إذ أنه عندهم ؛ أصل جميع الأحوال وإليه 
تنتهى جميع الأحوال 4 نحيث إن جميع الاحدوال غير هذا الخال تعد معيرة عن ظاهر 
اليقين . 

وهم يرون أن نهاية اليقين تتمثل فى تحقيق التصديق بالغيب بإززلة كل شك ء ها تتمثل 

. باجم الفصل الأول من هذا الكتاب‎ )1١( 

.١١ ص ”ا‎ ( ١0 
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فق الاستبشار وحلاوة المناجاة وصفاء النظر إلى الله تعالى عشاهدة القاوب يحقائق اليقين )١7‏ 
كما يدلنا على ذلك قوله تعالى : و« فى الأرض آيات للموقنين »29 , 


وإذا كان| الصوفية يذكرون فى معرض أقواهم عن حال اليقين » بعض الآيات القرآئية » 
كتلك الاية الى ذكرناها منذ قليل » فإنهم يذكرون أيضًا بعض الأحاديث النبوية 
منها قول الرسول ( ص ) : سلوا الله تعالى العفو والعافية واليقّين فى الدنيا والأشدرة . 

ويرى الصوفية أن العبد إذا استكمل حقائق البقين » صار البلاء عنده نعمة » والرخخاء 

وإذا كنا قد ذكرنا ونحن بصدد بيان الفرق بين اليقين البرهانى واليقين الصوق » أن 
اليقين عند المتصوفة » يعتى المشاهدة أو المكاشفة فإننا نود أن نشير إلى أنهم يرون أن المكاشفة 
على ثلاثة أوجه ء هى مكاشفة العرون بالأبصار يوم القيامة وهكاشفة القاوب يحقائق الإيمان 
مباشرة اليقين بلاكيف ولا حد » ووكاشفة الآيات بإظهار القدرة للأنبياء بالمعجزات ولغيرهم 
والإجابات . 

كنا يقسم الصوفية أهل اليقين إلى ثلاثة أقسام أو أحوال : 

)١(‏ الأصاغر وهم المريدون والعموم ( العلوم ) . وهذا الخال هو أول اليقين » إذ أنه يعنى 
الثقة بما فى يد الله تعالى واليأس مما فى أيدى الناس » أو كا يعبر عن ذلك الحنيد فى قوله : 
إن اليقين ارتفاع الشك . كا يقولون أيضًا : إن العبد إذا وجد الرضا بما قسم الله له » فقد 
تكامل فيه اليقين . 

(ب) الأوساط ا الخصوص . و«اليقين بالنسبة هم يتمثل فق زوال المعارضات على 
دوام الأوقات إذ أنهم يرون أن العبد إذا تحقق باليقين . فقد ترحل من بقين إلى يقين 
حبى يصير البقين له وطنا . 

(<) الأكابر » وهم خختصوص الخصوص . ويقولون عن هذا النوع إنه نحقيق الإثبات لله 
وجل بكل صفاته . ويقولون عنه أيضا : لا يستحق العبد اليقين حى يقطعم عنه كل 
سبب حال بينها وبين الله تعالى » من العرش إلى النرى » حبى يكون الله لا غير » و بحيث يؤثره 


تعالى على كل شىء سواه9؟ ١.‏ انظر شكل١١)‏ 
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(8) السراج الطوبى : اللمع ص ٠١4 - ٠١م - ٠١١‏ » وأيفاً : الكلابائى : التعرف 
لمذهب أهل التصوف ص ٠١‏ . 


1١ 7/ 


حال اليقين 
| 
١‏ ا | 
000 00 فيه 
الأصاغر ( العوام ) الأوساط ( الخصوس ) الأكابر( خصوس اللصوس ) 
( الفقة ما فى يد الله تعالى ( زوال المعارضات دواماً) ‏ (قطم كل سبب يحول بين العبد 
واليأس ما فى أيدى الناس ) وربه) 


( شكل رقم )م 

وزود أن نشير فى ختام دراستنا لبعض الماذج من هذه المصطلحات الصوفية » سواء ما تعلق 

منها بالمقام » أوءما تعلق منها بالحال » إلى أن هذه المصطلحات تعبر عن نمط من الفكر » 

ولعل الدارس لمصادر المعرفة اليقينية وغير اليقينية عند مفكرى العرب ٠‏ يدرك ذلك مام 

الإدراك . نقول هذا ونعتقد أنه لا مفر من القول به » ونحن نكشف اليوم عن أسس معينة محددة» 
نتسخذ منها أساس لثورة العقل فى محال الفلسفة العربية . 


ثالثاً مسلك الزهاد والصوفية وتعبيره عن الحانب الوجدانى لا العقلى ( الغزالى ) : 

«إنى علمت يقينًا أن الصوفية هم السالكون لطريق الله تعالى خخاصة . وأن سيرتهم أحسن 
السير » وطريقهم أصوب الطرق ٠‏ وأخلاقهم أزكى الأخلاق . بل لو جمع عقل العقلاء » 
وحكمة اللتكماء ٠‏ وعلم الواقفين على أسرار الشرع من العلماء . ليغْتيروا شيئنا من سيرهم 
وأخلاقهم » ويبداوه ما هو خير «نه » لم يحدوا إليه سبيلآً . فإن جميع حركاتهم وسكناتهم » 
فى ظاهرهم وباطنهم ٠‏ مقتبسة من ذور مشكاة النبوة» وليس وراء النبوة على وجه الأرض نور 
ستضاء به » . 

( الغزالى : المنقذ من الضلال ص١١‏ ) 


«فرأيت رجلاً من أهل العلم - الغزالى - قد نبضت به فضائله واجتمع فيه العقل والفهم 
ويمارسة العلوم طول زائه » ثم بدا له الانصمراف عن طريق العلماء ودخل غمار العمال » 
ثم تصوف فهجر العلوم وأهلها . ودخل فى علوم اناواطر وأرباب القاوب ووساوس الشيطان » 
“م شامها بآراء الفلاسفة ورموز الحلاج » 

(أبو الوليد الطرطوشى فى رسالة إلى ابن مظفر ‏ طبات الشافعية الكبرى لاسبكى جزه 4 
ص ؟١١).‏ 


١3 


ثالث - مساك الزهاد والصوفية وتعبيره عن اللحانب الوجدانى لا العقلى : ( الغزالى ) : 

بينا قها سبق كيف أن التصوف يعنمد أساساً على الحانب العملى » جانب الزهد والعبادة » 
وما يتعلق بهما من جوانب ٠.‏ وهذا الخانب . جانب الزهد » والعبادة » يحمل فى طياته افتراقاً 
عن المسلك النظرى الفلسى . 

ثم درسنا بعض الماذج من المصطلحات الصوفية . وكان قصدنا من ذلك . بيان كيف 
كانت هذه المصطلحات الصوفية تعبيراً عن جانب وجدانى أساساً . محيث أن المتصوفة إذا 
نحدثوا مثلاً عن اليقين . فإن هذا اليقين لا يعنى البقين الفلسى البرهانى من قريب أو من 
بعيد . ولكنه يقين القاوب المشاهدة » يقين المكاشفة . 

نتقول هذا منبهين إلى أننا يحب ألا نخدع بمجرد اللفظة ؛ بل يحب أن نبحث عن مداول 
اللفظة . لفظة اليقين يستعملها المتصوفة . وهذه اللفظة يستعملها الفلاسفة كابن رشد مثلا” . 
ولكن لاصلة إطلاقاً بين اليقين بالمعبى الأول » اليقين الصوق » واليقين بالمعنى الثانى » اليقين 
الفلسى النظرى البرهانى . إنهما يتناقضان مع بعضههما البعض تناقضًا ما بعده تناقض . 

وما يقال عن هذه اللفظة . يقال عن ألفاظ كثيرة . منها مثلا” لفظة « العلم » . الغزالى 
يستعمل هذه اللفظة و يدعونا إلى العلم . والفلاسفة والعلماء يستتخدمون هذه اللفظة فإذا وجد أشياه 
الدارسين للفلسفة أن لفظة العام مستعملة عند كلهن الغزالى والعلماء والفلاسفة : ظنوا أن لفظة 
العلم عند الغزالى تستعمل بنفس المعبى الذى نجدمعند العلماء والفلاسفة » جاهلين أومتجاهلين » 
أن اللفظة إذا كانت واحدة عند الغزالى والعلماء والفلاسفة . إلا أنها تعنى عند الغزالى العلم 
بالأمور الإغية أساساً . أى العارم الفقهية » فى حين أىها عند الفلاسفة والعلماء لا تقتصر 
على الهوانب الإهية . بل تضيف إليها حوانب إنسانية ومادية ٠.‏ بحيث تصبح نظرتهم إلى 
« العلم أكير شمولا واتساعاً . 

ونريد الان أن ندرس بإيجاز ديد . وذجا واحداً من الماذج النى تمثل لنا المسلك 
الصو ء وهذا الندودج اخترنا ممثلا” له » الغزالى المفكرى الأشعرى الصوق . 

ولن نقف وقفه طويلة عند تحليل كل الدوانب الصوفية عند هذا المتصوف ؛ لأن قصدنا 
كما ذكرنا أكثر مرة - ليس دراسة التصدوف دراسة شاملة » سواء التصوف على وجه العموم » 
أو التصوف عند واحد أو أكير من المتصوفه » بل كل قصدنا هو بيان الفرق والفرق الدقيق 
بين جانب وجداى قبى عبر عنه متصوفة ومنهم الغزالى . وبين مسلك فلسى برهانى عقّل ء 
عبر عنه فلاسفة » حبى يكون ذلك تعابيقاً لا دكره فى الفصل الأول عن مقدمات البرهان وشر وط 


١ها‎ 


١6 
. هذه المقدمات » والفرق بين هذه المقدمات اليقينية » والمقدمات غير اليقيئية‎ 

وإذا فرقنا بين جانب وجانب » بين نوع من المقدمات وذوع آخرء فقّد استطعنا فيا 
يبدو لنا ‏ التعبير بصورة من الصور عن (ورة العقل > » وشخاصة إذا وضعنا فى الاعتبار أنها 
ثورة من الداخل » تنفذ إلى شرائح من الأفكار الى تركها لنا نفر من المفكر ين » فلاسفة 
كانوا أو متصوفة أو متكلمين » وتأخذ بعذ تحليل هذه الأفكار فى تحديد انجاه صاحيها ؛ 
وإذا وضعنا أيدينا على تجاه صاحبها » فقد عرفنا موق العقل من هذا الانجاه أو ذاك من 
الانجاهات . 

ومن هنا فإن الانجاه يهمنا بالدرجة الأولى أكثر من مجموعة الأفكار الى تركها لنا المفكر . 
ولا يعبى هذا يطبيعة الحال » تغافلا” عن هذه الأفكار » بل كل ما نقصده هو عدم الوقوف 
فحسب عند هذه الأفكار 3 بل لا بد من الصعود من هذه الأفكار إلى تحديد انحاه صاحبها » 
ومعرفة إلى أى مدى كان ملتزمًا بالعقل وبخصائص الفكر الفلسى . ومن هنا لم تكن "ا قلنا 
ثورة من الحاررج » بل ثورة من الداخل . 

ونظراً لأن قصدنا لم يكن أساس الالتزام بالإطار التاريخى » فإننا نعتقد أنه لاضير من 
عرض مسلك الغزالى قبل دراسة موقف ابن سينا من التصوف » إذ أن حديثنا عن الغزالى يعد 
داخلد” فى الإطار الذى حددناه هذا القسم الأول من أقسام هذا الفصل 5 2 الإطار الذى 
تبين من خلاله كيف كان التصوف طريقاً عملا وجدانينًا لا فلسفينًا نظريئًا. أما القسم الثالق 
من هذا الفصل فيدور <ول نقد موقف ابن سينا تعبيراً من جانبنا عن ثورة العقل وخاصة 
أن التصوف عند ابن سينا كنا سترى ‏ جذوره الفلسفية . 

قلنا إن الغزالى يفضل الاتجاه الصوق على الاتجاه الفلسى . و بوجه عام عكن القول بأن 
من يتخذ من التصوف مذهبآ له بعد دراسته للفلسفة » يصبح عادة عددرًا الفاسفة إلى درجة 
كبيرة جدًا ؛ أى أن الغزالى عندما أصبح صوفينًا » فإنه قدحاول أثبات عجز العقل من 
أساسه(١)‏ 

بل إنه قى تقسيمه للعلوم الفلسفية » يقسمها إلى قسمة دينية . فقسم يجب التفكير به 
وقسم يجب التبديع به ٠‏ وقسم لا يجب إنكاره أصلا 2 . 

كما أن الغزالى حين يعلن كفر الفلاسفة » يعتمد إلى حد كبير على الأساوب الخطالى الذى 
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وأنظر أيضاً كتابنا : النزعة العقلية فى فلسفة بن رشد ص وح ل 8ه . 
)١(‏ المنقذ من الشلال ص ١٠١١‏ . 


م١‏ 
نجد فيه مبالغة كبيرة وتهويلا لاهبرر له » يحيث كان يعيداً عن الأسلوب البرهاق 


الدقيق . 

خذ على دلك أيها القارئ عوذجاً واحدا يتمثل فى عبارة للغزالى ى كتابه و تهافت الفلاسفة 
فهو يقول : وإ“ مصدر كفره : سماعهم أسماء هائلة كسقراط وأبقراط وأفلاطون وأرسطوطاليس 
وأمثاهم . . . وهم مع ررانة وغزارة فضلهم » منكرون للشرائع والنحل وجاحدون لتفاصيل 
الأديان والملل : ومعتقدون أنها ذواميس مؤلفة وحيل. مزخرفة . فلما قرع ذلك سمعهم ووافق 
ما حكى من عقائدهم » طبعهم » تجملوا باعتقاد الكفر تحيزاً إلى تمار الفضلاء بزعمهم واختراطاً 
فى سلكهم » وترفعاً عن مسايرة الجماهير والدهماء » واستنكافاً من القناعة بأديان الآباء7 . 

يهاج, الغزالى إذن الفلاسفة » ولا يوافق على السير فى الانجاه الفلسى . وهو إذا كان قد 
نقد الطريق الفلسى . فإنه نقد قبل ذلك علم الكلام . فهر يقول : ثم إفى ابتدأت بعلم 
الكلام فحصلته وعقلته وطالعت كتب الحققين منهم وصنفت فيه ما أردت أن أصئف » فصادفته 
علما وافياً عكقصوده . غير واف بمقصودى » وإنما مقصوده حفظ عقيدة أهل السنة وحراستها 
عن تشويش أهل البدعة؟' , 

وإذا كان الغزاللى قد هاجم الفلاسفة ( الانجاه العقلى ) ونقد المتكلمين ( الاتجاه الحدلى )079 
فإذن ماذا يتبى أمامه ؟ . 

لقد لحأ إلى دنيا التصوف » مرئيآً فى أحضانه . فهو يقول : ثم إنى لما فرغت من هذه 
العاوم ٠.‏ أقبلت بهمتى على طريق الصوفية وعلمت أن طريقتهم إنما تتم بعلم وتمل .كان حاصل 
عملهم قطع عقبات النفس والتئزه عن أخلاقها المذمومة وصفاتها الحبيثة » حتى يتوصل بها إلى 
تخلية القلب عن غير الله تعالى وتحليته بذكر الله(؟) , 

ويثى الغزالى على المنصوقة وطر يقتهم ثناءاً كبيراً . إنهم أرباب الأدوال لا أصحاب 
الأقوال . إن سيرتهم أحسن السير . إن أخلاقهم أزكى الأخلاق . إن جميع حركاتهم 
وسكناتهم فى ظاهرهم وباطنهم مقتبسة من ذور مشكاة الثبوة. إن طريقة الصوفية» أول شروطها 


(1)ا ص 00. 

(؟) المنقذ من الضلالص ٠١‏ . ونود أن ذشير إلى أن الغزالى برغم نقده لعل الكلام » فإن هذا 
النقد يعد ثقداً فى الظاهر فققط » إِذْ أن الغزالى قد غلبت عليه إلى سد كبير جداً النزعة الأشعرية . 

)١(‏ دقد الغزالى أيضاً الباطنية » وهم من غلاة ااشيعة الإسماعيلية» ويرون أنْهم أصحاب التعليم 
المخصوصون بالائتياس من الإءام المحصوم . ول نتمرض لنقد الغزاىئلباطنية نظراً لأنه ليس متعلقاً بما تتحدث 
عئه الآن من الثرق يبن الطريق البرهاق الفلسى والطريق الوجدانى القابى . 

لع المنقذ من الضلال ص ١78‏ . 


١65 
تطهير القلب بالكلية عما سوى الله تعالى » ومفتاحها استغراق القلب بالكلية بذ كر الله . يلجأ‎ 
١" وآخرها الفناء بالكلية ى ان‎ 


بل إن الغزالى قى سبيل الدفاع عن رأيه فى أن المعرفة الصوفية بعد أسمى معرفة يلجأ إلى 
المغالطة متجاهلا” حمائق كثيرة . 

فآراء الفلاسفة لا تعجبه . وإدا سألناه لماذا أيها الشيخ؟ أجابنا بأن آراءهم تتعارض مع 
بعضها البعض . واو كانت صحيحة لكانت كالحقائق الرياضية ليس قيها خلاف . 


والمفكر ٠‏ بل الفرد العادى » حين يقرأ هذا الرأأى من جانب الغزالى يبادى دهشته من 
إنسان يطالبئا بصب التفكير فى قالب واحد » ناسياً أو متناسيًا أن الفاسفة ما وجدت إلا لتكون 
بحتاً عن الحقيقة » وتحلافاً حول أدلة العقول . 

حدت هذا منذ دشأت الفلسفة وسيظل هدا حالا إلى أبد الآيدين . وليس من المعقول 
إطلاقاً ونحمن نتحدث الاآن من جانبنا تعبيراً عن ثورة العقل ء أن نتغافل عن هذه الاراء 
المتعددة واللحصبة والعميقة البى أدلى بها الفلاسفة فى معرض عثهم عن اللحقيقة » ونصغى إلى 
دعوة يدعونا إليها الغزالى الذى يعلم تماماً أن مشاهدات القلوب وهكاشفات الأسرار تعد حالة 
فردية لا يمكن أن يحدث بالتسبة لها اتفاق بين كل أفراد البشر . 


دليل هدا أن هذه المشاهدات تحدث عنها مجموعة من الكرامات البى يختص بها الصوفية » 
فهل الكرامات ثابتة بإجماع الناس ؟ لقد حاول الغزالى -جهده الدفاع عنها مرجعنًا إياها إلى هذه 
المشاهدات القابية والمكاشفات الروحانية . ومن هذه الأوجه من الدفاع ماكتبه ى فصل من 
إحياء علوم الدين عنوانه : بيان شواهد الشرع على صحة طريق أهل التصوف فق اكتساب 
المعرفة لا من التعلم ولا من الطريق المعتاد'"2. ولكن هل من الضر ورى أن يكون تأويل الغزالى 
لشواهد الشرع تأويلا صحيحاً سليماً . 

هذا بالإضافة إلى أنه حين يبين لنا سمو المعرفة الصوفية على المعرفة العادية والمعرفة الكلامية ع 
يلجأ إلى مثال يعد خاطتاً إلى أكبر حد » كا سترى الآن , 


فى كتاب إحياء علوم الدين 27 » يرى أن الإيمان له ثلاث مراتب : 

(1) المنقذ من الضلال ص ١١١‏ وما بمدها . وراجع أيضاً الفصل الذى كتيه الدكتور أبو الوا 
التفتازانى ى كتابه : « مدخل إلى التصوف الإسلاى يعن الغزالى والتصوف السبى ص ١8١‏ ويا بعنها. 

(؟) جزه لاض 78 وما يعدها . 

(9) جن بخاص 4١-و١.,.‏ 


١ هه‎ 

. المرتبة الأولى : إيمان العوام وهو إ يمان التقليد المحض‎ ١ 

؟ المرقبة الثانية : إيمان المتكلمين وهو زوج بنوع استدلال ودرجته قريبة من درجة 
يمان العوام . 

8 المرتبة الثالثة : إيمان العارفين ء وهو المشاهد بنور البقين . 

إلى هنا فلا ضير على الغزالى ولا لوم عليه » فى أن يرجع إيمان العارفين إلى المشاهدة . 
ققد كان ذلك متوقعاً منه ‏ كنا سبق أن ذكرنا ‏ بعد أن هاجم الفاسفة . كان ذلك منتظراً 
منه لأنه لم يهتم اهتاماً كييراً بالفلسفة على غير ما هو شائع فى أقوال الباحثين . بل لم يكن لديه 
الحس الفلسى ق بعض جوانب تفكيره فكتابه مقاصد الفلاسفة يعتمد فيه على ابن سينا اعهاداً 
يقرب من النقل عنه فى بعض الأحيان . وكتابه تهافت الفلاسفة لم يؤلفه إلا لكى يعارض ويهدم » 
كا يقول هو نفسه'' فهل هذا القول يصبح صدوره عن فرد من الواجب عليه الالتزام بخصائص 
الفكر الفلسى قبل أن يكتب حرفا واحداً فى الفلسفة ويسمى كتابه « تهاقت الفلاسفة . إن 
هذا القول الذى: قال به الغزالى أو هذا القصد من جانبه » يعد فيا يرى ابن رشد”؟2 - قصدا 
لا يليق به . بل بالذين فى غاية الشر . 

قلنا إن الغزالى لا ضير عليه فى أن يرجع إيعان العارفين إلى المشاهدة القلبية » ولكن أين 
الخطأ والمغالطة فى بيائه لمراتب الإيمان ؟ 

لنكشف أولا” عن هذه المراتب على ضوء ما يقوله الغزالى عن طريق مثال يضر به هو من 
جانبه . 

إن يرى أن تصديقك بكون زيد مثلا” ق الدار له ثلاث درجات : 

١‏ الأولى أن يخبرك من جربته بالصدق فلم تعرفه بالكذب ولا اتهمته فى القول ء فإن 
قلبك يسكن إليه ويطمئن يخبره بمجرد السراع . وهذا هو الإيمان بمجرد التقليد » وهو مثل 
إيمان العوام . فإنهم لما بلغوا سن التمييز سمعوا من آبائهم وأمهاتهم وجود الله تعالىوعلمه وإرادته 
وقدرته وسائر صفاته وبعث الرسل وصدقهم وما جاءوا به . وهذا الإيمان سبب النجاة ى 
الأخحرة9؟ , 

٠‏ الثانية : أن تسمع كلام زيد وصوته من داخل الدار ولكن من وراء جدار » فتستدل 
به على كونه فى الدار » فيكون إيانك وتصديقك ويقينك بكونه فى الدار أقوى منتصديقك 


. 56 بمافت الفلاسفة ص‎ )١( 
. (؟ ) نبهافت البافت ص حم‎ 


(* ) إحياء علوم الدين جزه "8ط ص ١9‏ . 


كه ١‏ 
بمجرد السماع . فإنه إذا قيل لك إنه فى الدار ثم ممعت صوته ازددت به يقينآً » لأن الأصوات 
تدل على الشكل والصورة عند من يسمع الصوت فى حال مشاهدة الصورة » فيحكم قلبه بأن 

هذا صوث دلك الشخص . 
© الثالثة : أن تدخحل الدار فتنظر إليه بعيناث وتشاهده!!؟ ‏ 


ويرفع الغزالى المرتبة الثالثة على المرتبة الأولى والمرتبة الثانية . فيقول : إن هده هى المعرفة 
الحقيقية والمشاهدة اليقينية وهى تشبه معرفة المقربين والصديقين لأنهم يؤمئون عن مشاهدة » 
فينطوى ى إيعانهم إعان العوام ( المرتبة الأولى ) والمتكلمين ( المرتبة الثانية ) . ويتميزون بمزية 
بينة يستحيل معها إمكان الخطأ(" . 

وإذا كنا قد ذ كرنا أن الغزالى ياجأ فى هذا التقسيم إلى المغالطة » فإن دليلنا على ذلا أنه فى 
رفعه لاحرتبة الثالثة وهى مرتبة المنصوفة » يستدل على ذلك بأننا قد شاهديا زيداً فى الدار . 
وواضح أن المشاهدة بمعناها الحسبى تختلف اختلافة تامنًا عن المشاهدة بمعناها القلبى 
الصوق . ش 

قلنا إن الغزالى قد فضل اللخانب القلبى العملى على ابخانب العقى النظرى"'' ٠‏ وميز بين 
طريق الإهام وطريق التعلم ٠‏ وذريك الآن أن نقف وقفة قصيرة عند هذا امال . حى نتبين 
مسلك الغزالى . 

لو رجعنا إلى كتاب إحياء عاوم الدين . وجدناه وهو بصدد دراسته للمعرفة . يبين 
لنا موقف القلب بالقياس إلى العلوم العقلية والدينية والدنيوية والأخروية ء ثم ينتقل من ذلك 
إلى بيان الفرق بين الإنام والتعلم ء أى التفرقة بين طريق الصوفية فى استكشاف الحق . 
وطريق النظار . 


)210 المصدر السابق ص ١٠‏ . 
(؟) المصدر السابق ص ١6‏ . 
(؟) يقول الغزال فى المنقذ «ءن الضلال رص ١٠0‏ ): فقد علمت يقيئاً أنهم أرباب الأحوال 
لا أصحاب الأقوال » وأن مايمكن تحصيله بطريق العلم فقد حصلته. ول يبق إلا مالا سبيل إليه بالتعامى » 
بل بالنوق والسلوك. وكان قد حصل معى من العلوم الى مارسما والمسالك الى سلكلا » فى التفتيش 
عن صنى العلوم الشرعية والعقلية - إيمان يقيى بال تعالى وبالئبوة وبالروم الآخر فهذه الأصول الثلاثة 
من الإعان » كانت رسخت فى نفسى ٠»‏ لا بدليل معين محرر » بل بأسباب وقرائن وتجارب لا تدخل 
تحت الحصر تفاصيلها . وكان قد ظهر عندى أنه لا مطمع لى ف سعادة الآخرة إلا بالتقوى وكف النفس 
عن الموى ٠‏ ,أن رأس ذلك كله » قطم علاقة القلب عن الدثيا » بالتجاى عن دار الغرور والإناية 
إلى دار الخلود » ,الإقبال بكته الممة على الله تعالى » وأن ذلك لا يم إلا بالإعراض عن اللاه والمال 
وألهرب من الشواغل والعلائق . 


/61 ]ا 
فهو يذهب إلى أن العلوم الى ليست ضرورية١2‏ . وإنما تحصل فى القلب ى بعض 
الأحوال » تختلف الخال ق حصوا » إذ أثها ثارة تهجم على القلب كأنه ألى فيه من حيث 
لا يدرى » وثارة تكتسب بطريق الاستدلال والتعلم . فالذى يحصل لا بطريق الاكتساب 
وحيلة الدليل يسمى إهامًا . والذى يحصل بالاستدلال يسمى اعتباراً واستبصاراً . والواقع ى 
القلب بغير حيلة وتعلم واجتهاد من العيد ينقسم إلى ١‏ لا يدرى العبد أنه كيف حصل له ومن 
أين حصل : وإلى ما يطلح معه على السبب الذى مته استفاد ذلك العلم » وهر مشاهدة الملك 
الملّى ى, القلب . والأول يسمى هاما ونفثًا فى الروع . والثانى يسمى وحيًا ويختص به الأنبياء » 
والأول يختص به الأولياء والأصفياء . أما العاوم الى تكتسب بطريق الاستدلال » فيختص 
بها العلماء 2( انظر شكل رتم 10). 


أقسام العلوم وكيفية حدوتما 


(ى رأى النزالى ) 
١‏ 
ا 
-بجم على القلب دن حيث لا يدرى تكسب بالاستدلال والتحلم 
( الإغام ) ( الاعتبار والاستبصار) 
( العلياء) 
لا يدرى العبد كيف حصل له يطلع العبد على المصدر 
( الأولياء والأصفياء ) الذى استفاد مئه العلم 
( الأنبياء) 
رشكل رقم )1١١‏ 


وبعد أن يفرق لنا الغزالى تفرقه مبدئية بين الإلهام بقسميه (الأنبياء والأولياء) وبين 
طريق الاستدلال ( طريق العلماء ) بين لنا عثال : كيف تتجل حمائق العلوم ف 
القلبه . 


المرآئين » تارة يزال باليد . وتّارة أخرى يزول بهبوب الرياح الى نحركة . 
)١(‏ بقصد ها النال الأشياه غير البديية . فالبدهى أو الضرورى يعد فيا ير التزال مقطو 
فى النفس ولا يدرى العيد متمحصل له ذلك العلم . كالعلم بأن الشخص الواحد لا يكون فى مكانين ى 
وقت واحد . والغىءلا يكون حادثاً قديماً موجوداً معدوماً معاً (إحياء علوم الدين - المزه الثالث 
ص ه١5-1١).‏ 

.18 - ١7 إحياء علوم الذين حزء ما ص‎ )١( 


١68 
وبالمئل فقد تهب رياح الألطاف وتتكشف الحجب عن أعين القلوب » بحيث ينجلى فيها بعض‎ 
ميث بعلم عن طريقة ما يكون ى المستقيل » وتمام‎ ٠» وهذا التجلى يكون تارة عند المنام‎ 
ارتفاع الحجاب بالموت » بحيث يتكشف الغطاء . وتارة يكون فى اليقظة » إذ يرتفع الحجاب‎ 
بلطف عى من الله تعالى » فيلمع فى القاوب شىء من غرائب العلم » تارة يكون كالبرق‎ 

الخاطف » وتارة أخرى يكون على التوالى إلى حد ما ء ولكن دوامه يكون غابة فى الندور . 

وبهذا نستطيع القول بأن الإلهام لا يختلف عن الاكتساب إلا من حييثه زوال الحجاب » 
إذ أن زوال الحجاب فى حالة الإلهام لا يكون باختيار العند : 

كنا لا يختلف الوحى عن الإهام إلا فيا يتعلق بمشاهدة المفيد للعلم » إذ أن العلم يحصل 
ف قلوبنا بواسطة الملائكة وإن كنا لا نراها . و إليه الإشارة بقوله تعالى : ( وما كان أبشر 
أن يكلمه الله إلا وحياآ » أو من وراء حجاب » أو يرسل رسولا” فيوحر بإذنه ما يشاء) . 

هذا ما يقدم به الغزالى لتير ير ميل أهل التصوف إلى العلوم الإلهامية » وتفضيلهم للجاف 
العملى لا الحانب النظرى . 

فهو يقول : قإذا عرفت هذا فاعلم أن ميل أهل التصوف إلى العلوم الإلهامية دون التعليمية . 
فلذلك ل يحرصوا على دراسة العلم وتحصيل 1١‏ صنفه المصنفون والبحث عن الأقاويل والأدلة 
امل كورة بل قالوا : الطريق تقديم اللجاهدة » وو الصفات الملمومة » وقطع العلائق . 
والإقيال بكنه الحمة على الله تعالى297 . 

تم يبين لنا الغزالى أحوال السالك لهذا الطريق الصوق ٠‏ وما يحدث له وذلاك فى عيارات 
أدبية وصفية . 

فهو يذهب إلى أن الله هوالمتول لقلب عبده » والمتكفل بتنويره بأذوار العلم . وإذا تولى 
الله أمر القلب ؛رفاضت عليه اارحمة » وأشرق النور فى القلب » وانشرح الصدر ٠»‏ وانكشف 
سر الملكوت » وتلألآت ف القلب حقائق الأمور الإلهية 29 . 

ولكن ما هو'واجب العبد حبى يصل إلى هذه الالة ؟ 

إن واجب العبد » الاستعداد بالتصفية الوردة » وإحضار الحمة مع الإرادة الصادقة 
والتعطش التام والرصد بدوام الانتظار لما يفتحه الله تعالى من الرحمة . إذ أن الأنبياء والأولياء 
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انكشف ى الآهر : وفاض على صدوره السورء لا بالتعلم والدراسة والكتابة للكتب » بل بالزهد 
فى الدنيا » والتبرى من علائقها ؛ وتفريغ القلب من شواغلها . والإقبال يكنه الحمة على الله 
تعالى » فن كان لله كان الله له . 

ويرى الغزالى أن الصوفية قد زعموا أن الطريق فى ذلك أولا” بانقطاع علائق الدئيا بالكلية » 
وتفريغ القلب منهاء و بقطع الهمة عن الأهل والمال والولد والوطن وعن العلم والولاية وابلناه » بحيث 
يصير قلبه إلى حالة يستوى فيها وجود كل شىء وعدمه ثم يخاو بنفسه فى راوية مع الاقتصار 
على الفرائض » ويجلس فارغ القلب مجموع الم » ولا يفرق فكرة بقراءة قرآن ولا بالتأمل 
فى تفسير ولا بكتب حديث ولا غيره » بل يجتهد أن لا يخطر بباله شىء سوى الله تعالى » 
فلا يزال يعد جاوسه فى الحخلوة ء» قائلا بلسانه : الله الله » على الدوام » مع حضضور القلب » 
حى ينتهى إلى حالة يرك تحر يك اللسان : ويرى كأن الكلمة جارية على لسانه ثم يصبر عليه 
إلى أن يمحى أثره عن اللسان » و يصادف قلبه مواظباً على الذكر » ثم يواظب عليه » إلى أن 
يمحى عن القلب صورة اللفظ وحروفه وهيأة الكلمة » بحيث يبى معنى الكلمة مجرداً فى قلبه 
حاضراً فيه » كأنه لازم له لا يفارقه . وله اختيار إلى أن ينتهى إلى هذا الحد » واخحتيار فى استدامة 
هذه الحالة يدفع الوسواس » وليس له اختيار فى استجلاب رحمة الله تعالى » بل هو بما فعله 
صار متعرضا لنفحات رحمة الله ء فلا يبى إلا الانتظار لما يفتح الله من الرحمة كما فتحها 
على الأنبياء والأولياء بهذا الطريق . 

وعند ذلك إذا صدقت إرادته » وصفت همته » وحسنت مواظبته » فلم نجاذيه شهوات 
نفسه » إل يشغله حديث النفس بعلائق الدنيا » تلمع لوامع الحق فى قلبه » ويكون فى ابتدائه 
كاايرق الخاطف ء لا يثبت ثم يعود ١‏ وقد يتأخر . وإن عاد فقد يثبت وقد يكون مختطفاً » 
وإن ثبت قد يطول ثباته وقد لا يطول"!2 . 

واضح من هذا كله » كيف أن الغزالى يفضل الطريق الوجدانى القلبى عن الطريق 
النظرى الفلسى ؛ وإذا كان يضيف إلى هذا الطريق الوجدانى العملى بعداً علميئًا نظريًا » فإن 
هذا البعد كان عنده غير مد المعالم ولا واضح الصورة » لأنه اختنى إلى حد كبير جد » 
إن لم يكن تامًا وسط هذا الوصف الأدنى البلاغى للخالة السالك فى هذا الطريق . 

ونحن مع اعترافنا بخصب هذه الحاولة من جانب الغزالى إلا أنها حاولة ليست داخلة - فى 
اخجال الفلسى العقلانى من قريب أو من بعيد . إذ من الصعب ٠‏ إن لم يكن من المستحيل » أن 
يلتى وصفه لهذه التجربة الروحية » مع التحديد الدقيق للتصائص وشروط المعرفة اليقينية والى 
لايصل إلى جذورها الحقيقية وأبعادها الدفينة إلا كل سالك للطريق الفلسى البرهائى . 


. ١6 المصدر السابق جنء م ص‎ )١( 


وقدياً نيبنا اين رشد إلى أن هذه التجربة لا تعدو أن تكون تجربة ذاتية » لا تصل إلى مستوى 
الموضوعية » تجربة فردية » ولا تصل إلى حدود الإطارالكلى . 

قلنا هذا ونحن بصدد تحليل عنصر عةصر من العناصر الى سبق لنا دراستها » ونؤكد على 
القول به الآن » ونحن ندرس شريحة من فكرالغزالى » شريحة تعبر عن فكر وجدانى قلى » ونبين 
موقف العقل منها » حتى نرتفع إلى التعبير عن ثورة العقل . 

وإذا كنا قد انتبينا من دراسة هذه الشريحة » وبينا موقط العقل إزاءها » فقد آن الأوان 
لأن ننتقل نحت مظلة العقل دواما » إلى شريحة أخرى متعددة الألوان والظلال ء لتكشاف ما فيها 
عن أوجه الصواب وأوجه اللتطأ » وسئقف عندها وقفة أطول ؛ وهذه الشريحة هى موضوع القسم 
الثانى من هذا الفصل . 


كحلا 


القسم الثانى : موقف ابن سينا من التصوف 
( نقد انجاهه تعبيراً عن ثورة العقل ) 
: أما الصوفية فطرقهم فى النظر ليست طرق نظرية » أعنى مركبة من مقدمات وأقيسة . وإنما 
يزعمون أن العرفة بالله وبغيره من الموجودات شىء يلى ف النفس عند تجريدها من العوارض 
الشبوانبة ؛ . 
( ابن رشد : مناهج الأدلة فى عقائد الملة ص ١49‏ ) 


ثورة المقل 


أولا” : تمهيد 


د هذه الخال من الانمحاد هى الى ترومها الصوفية . وبين أنهم لم يصلوها قط إذ كان من 
الضرورى ف وصوها معرفة العلوم النظرية وإنما يدركون من ذلك أشياء شبيهة بهذا الإدراك » وذلك 
كاجماع القوى الثلاث » وغير ذلك من الأمورالى أعطيت أسبابها فى كتاب الحس والمحسوس . 
ووجه شبهها بها ما يعترى فيها من تعطيل ادواس وإبعاد سائر قوى النفس . ولذلك كانت هذه 
الخال كأنها كال إطى للإنسان ء فإِن الكمال الطبيعى إنما هوأن يحصل له فى العاوم النظرية الملكات 
الى عددت ق كتاب اليرهان ») 


افدلا 


أولا” - تمهيد : 

درسنا فى القسم الأول من هذا الفصل » بعض جوانب التصوف «راسة غاية فى الإيجاز » 
وكان قصدنا من ذلك بيان اختلاق المسلك الصوف الوجدانى عن المسلك العقلى البرهاى حى 
نصعد من ذلك إلى ثورة العقل . 

كا كان قصدنا أيضاً التمهيد لبيان موقف اين سينا » إذ سنرى كيف أن ابن سينا يعرض 
فى أقسام من تصوفه لبعض الرموز والاصطلاحات والموضوعات الى ترتبط من قريب أو من بعيد 
بالتصوف الإسلاتى على وجه العموم . كالتمييز بين الطريق الإخاتى الوهبى والطريق النظرى 
ا جرد » والتمبيز بين الزهد والعبادة عند غير العارف ٠»‏ والزهد والعبادة عند العاوف » وكيف أن مسلك 
الزهاد والصوقية هوالذى يؤدى بهم إلى حدوث عجائب وغرائب تصدر عنهم دون غيرهم من 
أفراد البشر . 

إنه حين يعلن ى مجال من محال تصوفه آن اللذة الباطئة أعلى من اللذة السية الظاهرةء فإِن 
هذا يستند كا سبق أن رأينا ‏ إلى جذوره فى التصوف ٠‏ بل يستند إلى جذور له ى حياة الزهاد 
والعباد + 

وحين يبين لنا المقامات والصفات والأخلاق الى نجدها عند العارفين دون سواهرء فإن هذا 
الحانب عنده يستند إلى حد كبير إلى الدراسات الصوفية قبله 

وهكذا وجدنا أنه من اللازم ومن الضرورى » أن نشير إشارات سريعة موجزة إلى مجموعة من 
النقاط تمثلت فى بيان كيف -- يعتمد التصوف على الحانب العملى ( الزهد والعبادة) » وتمثلت 
فى عرض بعض المصطلحات الصوفية وكيف تعبر جانب قلبى وجدانى لاعن جانب فلسى 
يرهانى . كا تمثلت أيضًا فى دراستنا لمسلك بعض الزهاد والعباد ال ؛ وكيف كان هذا المسلك 
تعبيراً عن انانب الوجدانى لا الحانب الفلسى النظرى . 

هذا كله سيؤدى بنا كما سترى - إلى فهم موقن ابن سينا من التصوف من بعض الزوايا » 
كنا سيوضح ويبرر نقدنا لموقض ابن سينا لأننا حين نتحدث اليوم عن ثورة العقل فى الفلسفة 
العربية ٠‏ نجد أنه من أوجب واجياتنا توجيه سهام النقد إلى مواقف سينوية ايتعدت عن الخانب 
العتقلاتى ابتعادا تامنًا تارة » وابتعادآ شبه تام تارة أخرى . 

إننا وقد رأينا أن كلمة العقل من أعللى الكلمات وأسماها وأشرفها , وأن اتباع المسلك العقلانى 
يؤدى بنا إلى تجديد النظر إلى الفلسفة العربية ومشكلاتها العديدة بصورة أو بأخرى » كا سيكون 


ا 


"> 
فى اتباعه احترامآ لشروط ونخصائص التفكير الفلسبى . نقول بعد أن رآينا ذلك كله . فلايد أن 
نبين مواطن القوة والضعئ عند ابن سينا ىَّ موقفه من التصوف َ 

وزود أن نشير إلى أننا سنجمع فى دراستنا اوقفه هذا بين الطابع الموضوعى . والطابع الذاق م 
سنكون منصفين له غاية الإنصاف بأن نعرض اوقفه عرض متحليليا من خلال أمهات كتبه فى هذا 
لمجال وخحاصة كتابه الإشارات «التنبيهات + ثم بعد العرض والتحليل ‏ سنوجه مجموعة من أوجه 
النقد للعديد من آرائه سواء من حيث الإطار العام » أو من حيث الآراء اللزئية الفرعية . وهذا 
النقد سيكون معبراً إلى حد كبير عن بعد ذاتى من جاسنا حبى لا تتحول الدراسة الفلسفية إلى نوع 
من الرواية والحكاية عن السابقين . وهذا للأسف الشديد ما نجده عند مجموعة من الدارسين 
حشروا حشراً فى إطار المشتغلين بالفلسفة وأرادوا للفلسفة أن تصبح بهذه الصورة الى تذكر 
من بعض الزوايا بقصص وروايات كالى تحدها فى ألف ليلة وليلة . 

ونحسب أننا بذلك نكون معبرين عن ورة العقل ٠‏ إذ سير القارئ كيض أن نفدنا يرتكز 
على تمسكنا بالعقل وإعلاء كلمة فوق كل كلمته -حبى يكدون هذا العقل معبراً عن عظمة الفكر 
الى لا تداينها ولا تذعرب منها عظمة أخرى . 

كنا سيدرك القارئ تمامآ أننا إذا كنا اليوم نعلن عن دورة للعقل تى مجال الفاسفة العربية . 
فإن تلك الثورة -- كنا بينافى تصديرنا لهذا الكتاب - تعد ثورة من الداخل » لا ثورة من الحارج . 
نعم ثورة من الداخل ٠»‏ لأنها تكشف أولا” عن موقف الفيلسوف أو المفكر بأمانة موضوعية 
وبعدها يجئ النقد داخلينًا لا خارجينًا » وليست5ورة من الخارج تعبر إلى حد كبير عن موقف 
الرفض التام المطلق . 

فرق وفرق كبير بين موقفين : موقف يحمل فى طياته ثورة داخلية يكون ها جذ ورها وأسسها . 
وعلى أساس هذه الحذور وتلك الأسس ٠‏ نقيم مختلف الآراء الى تركها لنا فلاسفة التزموا بخصائص 
محددة وشروط معينة للفكر الفلسى ٠‏ وعلى أساس هذه التصائص وتلك الشروط » نستطيع أن 
تحدد الفرق بين فكر فلسى وفكر غير فلسنى . 

فرق بيت هذا الموقف » وموقف آخر يعبر - كا قلنا -- عن ٠وقف‏ الرفض والحجوم لأسباب 
قد نبحد أكير أسباباً غير علمية . 

هذه الثورة الداخلية لا تكون إلا بعد دراسه المشكلات الى بحث فيها المفكرون والفلاسفة . 
وغير خاف على أحد أن تلك الثورة بغيتها الإصلاح الفكرى وقصدها التجديد وإعادة بناء 
فكرنا الفلسى العربى حتى نعود مرة أخرى إلى عمود الفلسفة كنا أرادما أصحابها أن تكون . 
لا ا يريد لها نفر من أشباه الدارسين 1 
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أما الثورة من الخارج . فإننا /' ترتضيها لأنفسنا . نما ترك لنا فلاسفتنا ومفكرونا أمانة 
فى أعناقنا ٠‏ وهذا يكون من الخطأ أن نعلن الثورة من الخارج لأنها تعد تعبيراً عن موقف 
الرفض » دون أن تقدم لنا فى كثير من الحالات مبررات لذلك » بل إن بعض المبررات عندها » 
قد تمثل موقف التعصب تارة والسسخرية تارة أخرى وهى مواقف لا نوافق عليها من جانبنا لأنها 
غير فلسفية وغير علمية : 

نم ارتضينا لأنفسنا إحداث تورة عملانية من الداخل . داخل الفكر الفاسى العرلى ذاته . 
وم نرتض تللك التورة الحارجية » للأسباب العديدة الى قدمناها منذ قليل . 

وإذا كنا قد عبرنا عن هذه الثورة العقلانية فى عديد من موضوعات هذا الكتاب » فرننا 
نعبر عنها الآن ونحن بصدد دراسة «وقض ابن سينا من التصوف . 


لعلنا قد أطلنا بعض الشبىء فى حديثنا عن هذا المجال . ولكن قارئنا العريز سيدرك أن هذا 
التمهيد من جانبسا سيكون ضوءاً ومرشداً ٠‏ على أساسه سندرس ونقيم موقف ابن سينا تمام "كما 
فعلنا فى الفصل الأول والفصل الثاتى . 

وعلى هذا الآساس الذى نلتزم به من جانبنا . نستطيع القول يأننا سنسلك فى دراسة هذا 
الخال من مجالات الفكر السينوى مسلكاً يفيدنا فى المقارنة بين انجاه واتجاه . المقارنة بين موقف 
وموقف آخر ٠‏ بين التزام بطريق العمل والبرهان : والتزام بطريق القلب والوجدان ٠‏ 


وعلى هذا الأساس أيضًا سننظر إلى تصوف ابن سينا وما قيل حوله من آراء . تلك الآراء 
الى تعددت حوله تصوفه < هل تصصوفه له مقدمات فلسفية راسخة فى مذهبه ؟ هل تصوفه يعد 
تاجآ المذهب لا غير ؟ هل يعبر ما كتبه فى مجال التصوف عن نوع من التوبة أو الرجوع 
من الفكر الفلسى إلى الفكر الصوق " هل يعد تصوفه خروسا عن بقية جوانب فلسفته ؟ هل يعد 
القسم الصوف من كتاب الإشارات والتنبيهات معبراً عن تصوف حقيق لدى ابن سينا . أم أنه 
لا يخرج عن كونه مجرد كتاب ألف فى التصوف » وليس من الضرورى أن يكون مؤلف الكتاب 
صوفيًا ؟ هل يعد تصوفه تعبيراً وتدليلاة من جانبه على إفلاس العقل » بحيث يكون 
الحل هو الارتماء فى أحضان القلب والوجدان ؟ هل تصوفه ليس صادراً عن عاطفة قلبية ٠‏ بل إنه 
كونه بالعقل البارد ؟ هل تتناسب عباراته وأقواله عن التصوف والى عبرت -- كنا سترى -- عن 
درجة كبرى من شفافية الروح وصفاء القلب والوجدان . هل تتفق وتتناسب.مع حياته الى عاشهاء 
والتتى كان يغشاها ى بعض جوانها ثقلى الحسد وظلام المادة ها يقال ؟ إلى آخحر التساؤلات 
والمشكلات الى أثيرت حول موقفه من التصوف < 
ولكننا ‏ كما قلنا ‏ سوف لا فلتزم التزاماً رئيسينًا بذلك كله . بل سيكون الأساس عندنا 
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فى دراستنا لموقفه هو : مبى كان ابن سينا معبراً فى هذه الفكرة أو تلاث عن العقل ومبى كان 
معيراً فى فكرة أخرى عن إطار آآخر غير الإطار العقلى : 

وقد تعترض هذا الطريق الذى نسلكه اليوم فى دراسة موقض ابن سينا كيرة من المصاعب . 
ولا يخابكنا الشك فى أن قارئنا سيشعر بذلك . ولكن كان من الضرورى أن نسلك هذا الطريق 
دون غيره لأننا نعتقد من جانبنا أن سلوك هذا الاريق يعد تعبيراً بصورة أو أكثر من صورة عن 
ثورة العقل . بمعى أنه يوجد فرق بين من يقصد دراسة الفكر الصوق السينوى حبى يقدم إجابة 
عن تساؤل أو أكثر من التساؤلات الى أثيرت حول تصوفه » وبين من يريد دراسة الفكر 
السينوى فى هذا الجال » لكى يعبر بعد نقد موقعه ‏ عن ثورة العقل فى مجال الفلسفة العربية . 

نول إن سلوك هذا المسلك الثانى يعد من أوجب الواجبات علينا » لأننا مادمنا بصدد التعبير 
عن ثورة العقلء فلا بد أن يترتب على ذلك التنبيه على أن هذا العنصر أو ذاك من عناصر فلسفة 
ابن سينا : لا نجد فيها التزاماً بالعقل وحصائصه واحتراماً للبرهان ومبادثه . 

ومهما يكن من أمر » فإننا إذا كنا قد اختلفنا مع فريق من الباحثين حول رأى أوأكر من 
الآراء الى تدور حول هذا الجال من مجالات الفكر السينوى » فإن االحلاف فى الرأى من طبيعة 
الفلسفة والتفاسف . هذا ما تدعونا إليه الفلسفة؛ وهذا أيضًا ما تلزمنا به شروط وتخصائص الفكر 
الفلسى . 


انيآً ‏ رسائله وكيف تحمل دلالة صرفية لا اتجاها عقاينًا 


و أما كتاب : الإشارات «التنبيهات ؛ » فإن النسخة لا تخرج منها إلا مشافهة مواجهة ؛ 
وبعد شروط لا تعقد إلا مكافحة » وليس يمكن أن يستفتح بها ويطلع معه غريب عليها » فإنه 
لا يمكن أن يطلع عليها إلا هو والشيخ الفاضل أبومتصور بن زيلة . وأما الرعاع والمضغة ومن 
ليس من أهل اللقيقة والدومة » فلا سبيل إلى عرض تلك الأقاويل عليهم والفنتشحة بها مما يعرضها 
لذلك العترض »ء والاحتياط فى التأخير ؛ إلى أن يتبح جامع التقدير » + 


( اين سينا : رسائل ) 


«إق قد مخضت لك فى هذه « الإشارات ؛ عن زبدة الحق . وألقمتك قنى الحكم فى لطائف 
الكلى . فصنه عن اللخاهلين والمبتذلين ومن لم يرزق الفطنة والوقادة والدربة وإلعادة وكان صغاه 
مع الغاغة » أو كان من ملاحدة هؤلاء الفلاسفة ومن همجهم » 2 

( ابن سيئا : الإشارات والتنبيهات : خاتمة ووصية ) 
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انياً ‏ رسائله وكيف تحمل دلالة صوفية لا انجاهاً عفلينًا 


بينا فما سبق » الطريق الذىسنسلكه ف دراسة موق ف ابن سينا من التصوف . وزود الآن - قبل 
دراسة موقفه ‏ أن نعرض لأم كتيه ورسائله( الى نجد فى بعض موضوعاتها أو كلها بعض 
)١(‏ يمكن الرجوع إلى كتاب مؤلفات ابن سينا ( ص ١18‏ وبا بمدها ) الذى وضعه الأب جورج 
قنواق لمعرفة يعض التفصيلات حول الكتب والرسائل الصوفية الى تسب لابن سينا .وهذه الكتب والرسائل 
ميقا لما يذكره اللآاب قنواق - هى : 
١‏ -سإجابة اللعاء وكيفية الزيارة 
٠+‏ -الأحاديث المروية 
م« -الإشارات والتنبيبات 
غ4 د حدث الذكر 
ه -رسالة فى ماهية الحرن 
- حكمة الموت 
- حى بن يقظان 
- خطبة الشيخ ( نصائح ديئية ) 
-الحلوة " 


١١‏ - رفم الغم والح 
١‏ -دقم الهم عند وقوع الموت 
م ١‏ الزهد 
١4‏ السعادة والشقاوة الداهمة فى النفوس 
ه١‏ - الصلاة وماهيها 
5 الطير 
١7‏ - رسالة فى العشق 
1١‏ العلم الادل 
1 العهد 
٠‏ - الفردوس ماهية الإنسان 
١‏ - فوائد ونكت 
؟؟ -قصة سلبان وأبسال 
م - رسالة فق كلبات الصوفية 
4 ؟ - ماطبات الأرواح بعد مفارقة الأشباح 


يفف 
الدلالات الصوفية » منبهين منذ البداية إلى أنه ليس من الضرورى الذهاب إلى أن ابن سينا كان 
يقصد عن عمد خلع هذه الدلالات الصوفية : 

نقول هذا لأننا لسنا من أنصار البالغة فى التأويل وخاصة حين لا نجد ميرراً للتأويل . ولسنا 
من أنصار الخرى وراء تفسيرات متعسفة خخاطتة لفلسفة هذا الفيلسوف أو ذاك من قلاسفة العرب. 
ولكن كل قصدنا جرد التنبيه على أن هذا الرأى أو ذاك من آراء ابن سينا قد يحمل فى طياته بعد 


صوفيا . 


ها-ق بيان المعجزات والكرامات 
5 -المواعظ 

الا مزاقم الإطام 

١8‏ -الموت والحياة 

9 الورد الأعظم 


تفن 
١‏ كتاب الإشارات «التنبيهات 2 : 
الأغاط البى يبحث فيها ابن سينا فى محال التصوف فى هذا الكتاب » أغاط ثلاثة » هى 
النمط الثامن والنمط التاسع والنمط العاشر . 
موضوع النمط الثامن » البهجة والسعادة . ويتضمن هذا النمط تسعة عشر فصلا . وموضوع 
النمط التاسع » مقامات العارفين » ويحتوى على سبعة وعشرين فصلا" . وموضوع النمط العاشر 
والأخير ء أسرار الآيات »: ويعبى بها العجائب «الغرائب التى تحدث عن العارفين الأولياء ٠.‏ 
ويندرج تحت هذا النمط ثنتا وثلاثين فصلا . 


ونود أن نشير إلى أن كتاب الإشارات والتنبيهات إذا كان ينقسم إلى قسم منطق وقسم طبيعى 
وقسم إلى وقسم صوق » إلا أن ذلك لا يعبى أن الأفكار الصوفية » تعد موجودة داخل القسم الصوق 
فحسب »ء إذ أن أن الدارس للقسم الطبيعى والقسم الإلمى » يحد بعض الأفكار والاتجاهات الصوفية 
متناثرة هنا وهناك » وخاصة فى القسم الإلمى من هذا الكتاب . 

فقول هذا حتى لا يحسب القارئ أن كل آراء ابن سينا فى مجال التصوف » إنما تعد محصورة 
داتخل القسم الصو » بل إن له "كا ذكرنا منذ قليل ‏ بعض الأفكار الصوفية ى أقسام أخرى 
من كتاب « الإشارات والتنبيهات » تماممًا كما نقول إننا نبجد بعض الأفكار الصوفية فى القسم الإلهى 
من كتاب « الشفاء » . 


ونظرآ لأننا سنعول إلى حد كبير فى تحليل موقف ابن سينا من التصوف »ء على كتابه هذا » 
أى كتاب الإشارات والتنبيهات 9" » فإننا نكتى بما ذكرناه الآن عن هذا الكتاب . 


200 راجع دراستنا لهذا الماف »© فى كتابنا : الفلسفة الطبيعية عند ابن سينا ص 48 وما بعدها 

(؟ ) يقول الدكتور إبراهم مدكور عن هذا الكتاب : إنه بين المؤلفات السينوية» يتيمة العقد 
وجوهرة التاج المينة ويمرة النضوج الكامل از بسمو أسلوبه وعمق أفكاره وتعبيرهءن آراءأبن سينا الخالصة 
ال لا تشوجا نظريات المدارين الأخرى . وقد وقف صاحبه المزه الأخير منه على البحوث التصوفية . 
ويقع نحو سين صفحة تعد من أسحسن ما خلفته المدية الفلسفية الإسلامية فى هذا الباب فقد أخة 
ابن سينا على حسب عادته أفكار الفاراف وفصل القول فها وعرضما عرضاً سهباً مرثباً .فهو يحدثنا عن 
« التجريد» والهجة والسعادة «ومقامات العارفين » «وأسرار الآيات» » وبشرح نظرية الاتصال شرساً 
مستفيضاً (فى الفلسفة الإسلامية : "منهج وتطبيقه» ص 49 - )9٠‏ 


١و‎ 


" - رسالة ق ماهية العشق «اموجحج ١‏ : 

تتضمن هذه الرسالة سته فصول » بالإضافة إلى فصل سابع يهد الخاتمة لهذه الرسالة + 
والفصول السته هى : 

+ اق ذكر سريان العشق فى كل واحد من الموجودات‎ ١ 

؟ - ق ذكر وجود العشق فى الجواهر البسيطة غير اللحية : 

- فى ذكر وجود العشى فى الموجودات ذوات القوى المغذية من جهة قواها المغذية . 

5 - فق ذكر وجود العشق فى ابدواهر الروحافية من حيث لما قواها الحروانية*. 

هق ذكر عشق الظرفاء والفتيان للأوجه الحسان - 

"فق ذكر عشق النفوس الإلهية 9" . 

ونود أن نشير إلى أننا يحد خلافًا بين الباحثين حول حقيقة هذه الرسالة . هل يفصل فيها 
بن سينا أمرالعشق كشوى ء نفسانى » أم أنها رسالة صوفية تعالج العشق كنا يفهمه المتصوفة : 

وإذا درسنا فصول هذه الرسالة » تبين لنا أن الكثير من الموضوعات الموجودة بين ثناياها » 
لا تخرج عن الموضوعات الى يبحثها ابن سينا فى الفلسفة العامة . طالما أنه يبحث فى سريان 
العشق ق الكائنات + 

بيد أن هذا لا يمنع من القول بأن لها صلة بالناحية الصوفية » وإن كانت صلة ليست مباشرة » 
وخاصة إذا وضعنا فى الاعتبار أن ابن سينا ف القسم الاص بالتصوف فق كتابه « الإشارات 
والتنبيبات ؛ يشير إلى يعض ابلوانب الى تتعلق نوعآً من التعلق بموضوع هذه الرسالة » وخخاصة 
حين يشير فى الإشارات إلى الفرق بين مرحلة الشوق ومرحلة العشق كنا سئرى ذلك ف موضعه حين 
دراسة موقفه من التصوف + 

وبوجه عام يمكن القول بأن ابن سينا يرى أن الموجودات تعد تمرةمن ثمرات عشقها للخير 
الأمعى وشوقها إليه7 ع 

)١(‏ نشرها مهرن صعنطعم ضسمن مجموعة رسائل صوفية لابن سينا (ليدث عام ١685‏ م). 

» باجع إشاراتنا المتمددة إلى هذه الرسالة ى كتابنا « الفلسفة الطبيعية عند ابن سينا‎ )١( 
: وما بمدها » وى كتاينا : مذاهب فلاسفة المشرق ص ٠ه« - 801 . وراجع أيضا‎ ١1 ص4‎ 

همذة ‏ صطة بتعط0 عدو هوم ععصوود معدم حة ‏ : غعلضدع نم1 


.كغنتوتطرهةم[1تطام مغومترصدفعط و5 )ع 
() يقول الدكتور محمد مصطى حلمى : لعل اتحاد العاشق والمعشوق عند الصوفية هو أقوى 
ما يظهر فيه قبول تيل الخبير المطلق المعشوق ٠‏ وأقصى مايطمح إليه العاشق فى عشقه للخير المطلق وقربه - 


اا 
هذا بالإضافة إلى أن الحير المطلق يتجلى لعاشقه . وهذا العاشق يقبل على المعشوق ويتصل 
به » بحيث تكون الموجودات كلها بسيطة كانت أو مركبة » عليا كانت أودنيا تبجمعها حركة 
أما لو اقتصرنا على المستوى الطبيعى الصرف . فإننا نجد أنه من المبالغة تحميل هذه الرسالة 
الكثير من الدلالات الصوفية > 
نقول هذا لآن ابن سينا حين دراسته للعلاقة بين المادة والصورة ء يشير إلى مسألة الشوق » 
شوق الميولى الصورة . فهذه القطعة من الحجر مثلا” مادامت موجودة فهى مركبة من هيول 
وصورة » واطيولى تنزع دوامًا إلى الصورةء إنها دائمة العشق لها ولا يمكن أن تتجرد عن الصورة . 
إنها لو تخلت عن صورتها » بادرت إلى استبدالها بصورة أخرى . 


وما يقال عن قطعة الحجر » يقال على كل الموجودات سواء كانت حية أو غير حية » 
أى أن الهيولى عاشقة للصورة » والصورة عاشقة .مواضعها الطبيعية ولكمالاتهاء والأعراض عاشقة 
لموضوعها الذى تقوم به وهكذا 37 


ولا نريد أن نفيض ف دراسة هذا الموضوع : نظراً لأن العناصر الصوفية فى هذه الرسالة 
كا سيق أن د كرفا تعد عناصر قليلة . وابن سينا نفسه حين كان بصدد دراسة موضوع 
العلاقة بين المادة والصورة فى كتابه « الشفاء » . ومناقشة هذه المسألة » مسألة الشوق أو العشّق » 
قال إن هذه الأشياء يعسر عليه فهمها . إذ هى أشبه يكلام الصوفية منه بكلام الفلاسفة » 
وعسبى أن يكون غيرى يفهم هذا الكلام حق الفهم . 

ويبدو لنا أن المبالغة ى تفضيل الصورة على المادة من جانب ابن سينا قد أدى إلى القول 
بمسألة الشوق أو العشق . صحيح أن أرسطو يعلى من شأن الصورة على المادة وخاصة إذا أدخلنا 
ف الاعتبار نقده مثلا” لأنطيفون المادى : ولكننا نيحد عند ابن سينا مبالغة كبيرة فى هذا الجال . 
ح.منه واتصاله به » وذلك بأن الصوفية إنما يقبلون تحل الخير المطلق على الحقيةة أى على أكل ما فى إمكلهم. 
ومن هنا يقال ى لنة الصوفية إن الله تجل لم أو تل علهم » فى حين أنه احتجب تمن سواهم . والمقيقة 
أن ذات الخير المطلق لا تحتجب أيداً »وإتما هى متجلية داهماً ومتجلية بذاتهاء غير أن بعضى الموات 
قد قمر عن قبول نجلبا »فقيلإن الذات الإلهية قد احتجبت عن 3لك النوات ؛ وليس الحجاب فى 
ذات الله ء وإمما هوى ذوات المحجويين عن إدراكه » القاصرين عن قبول نجلياته ( مقالة العشق 
مجلة الكتاب ب مجاد ١١‏ جز 4ه ص ١ه+)‏ 

١ (‏ ) راجم كتابنا : الفلسفة الطبيعية عند ابزسينا ص 118 . 

( ؟) الشفاء ‏ الإلحيات ن 1م ١‏ اف ٠‏ ص 4ه. 


من 

ومن المرجح أن ذلك كان من جانبه نتيجة لإضافته أبعاداً أفلوطينية ١‏ وأبعادا دينية » بالإضافة 
إلى تأثره بالفارالى 9 . إنه ‏ أى بن سينا بالغ فى تفضيل الصورة على المادة » ونظر إلى المادة 
على أنها ثىء لا محدد » وإلى الصورة على أنها الى تعطى التحديد للمادة » ومن هنا اتصفت 
بصفات اللجوهرية والكمال . وهذا قد بسر له إثبات خلود النفس باعتبارها صورة مفارقة للجسد 
يعد الموت + 


١ (‏ ) التوضيح الفروق بين نظرة أرسطو إلى المادة والصورة ونظرة أفلوطين ومقارذهما بآراء ابن سيئا 
يمكن الرجوع إلىكتاب : 2.454 11 مللصوم فال عسغنهرة عن : متعطوط 

(؟) راجع الحزه الخاص بطبيعة واجب الوجودٍ وصفاته عند الفارلنى ( الفصل الثاف .ن هذا 
الكتاب ) ونعاصة فكرة العاشق والمعشوق . 


يفن 


رسالة العروس 2 : 

هذه الرسالة لا تتضمن إلا القليل جدءًا من العناصر الى ترتبط يموقف ابن سينا من 
التصوف . 

ونجد فيها إشارة إلى بعض الموضوعات الى يبحث ابن سينا فيها باستقاضة فى كتابه و الإشارات 
والتنبيهات ») . 

فهو على سبيل المثال 3 حين يبحث فى هذه الرسالة قى ترتيب الموجودات ؛ ويتحدث عن 
العقل الفعال » وعن النفس القدسية » يريد من ذلك كله إثيات النبوة . 

فهو يرى أن أشرف الناس فق هذا العام من كانت نفسه النطقية عقلا” بالفعل » وأشرف 
من كانت نفسه النطقية عقلا بالفعل » من له النفس القدسية النبوية . 

ويخرج اين سينا من ذلك إلى القول بضرورة وجود السئن من جهة أقوى الناس عقلا” 
وأزكاهم نفس » لا يهمه فى الدنيا إلا الضروريات» ولا يتوختى الرياسة فيا يفعل » يل يفعل ابتغاء 
مرضاة الله » ويكام الناس على قدر عقوم ويفهمهم أمر المبدأ أو المعاد » مفرقنا بين معاد الأنفس 
الشريرة ومعاد الأنفس المقدسة ('2 . وهذه كلها موضوعات سيدرسها ابن سينا على نحو أكثر 
تفصيلا” ق القسم الصوق من كتاب الإشارات والتنبيهات كا سنرى حين عرض موقفه من 
التصوف . 


)١(‏ ناجع ما كتبناه بشأن الاختلافات حول تسمية هذه الرسالة » ى كتاينا : مذاهب فلاسفة 


المشرق ص 8١6١‏ 
(؟ ) سالة العروس - تحقيق شارلكويس بمجلة الكعاب - مجاد -١١‏ علد ؛ صن مو* - 


4؟. 


١4 


4 - رسالة ف النبوات وتأويل رموزهم : 

تنضمن هذه الرسالة يعض الخوانب الصوقية » وإن كانت جوانب قليلة للغاية ؛ وهذه 
الحوانب ترتبط ببعض الموضوعات الى يبحثها ف القسم الصوى من كتاب الإشارات والتنبيهات . 
وستنشير إليها حين عرض موقف ابن سينا من التصوف » والذى يتعلق ببيان وجه الحاجة إلى 


النى :.: 


1/4 


. الرسالة النيروزية فى معانى الحروف الجائية : 
لا يمد فى هذه الرسالة أفكاراً صوفية » إلا الفكرة الخاصة بالعشق عشق5ما هو أدفى لما هو 
أعلى + 
ويقدم ابن سينا هذه الرسالة إلى ثلاثة فصول هى : 
١‏ - ترقيب الموجودات والدلالة على خاصية كل مرتبة من عراتبها : 
؟ . الدلالة على خاصية كل مرتبة من مراتبها + 


م الغرض من هذه اروف 8 


نيل 


* - رسالة ى علم الأخلاق : 

هذه الرسالة الى يعرض فيها ابن سينا لمعانى كثير من الفضائل اللخلقية كالقناعة والعفة 
والسخاء » وإذا كانت تدلنا على استفادة ابن سينا من أفلاطون وأرسطوء إلا أنه يضيف إلى 
هذه الاستفادة أبعادا دينية . ثم سنجده يشير إلى هذه الفضائل بأبعادها الفلسفية والدينية » 
فى كتابه الإشارات والتنبيهات » وخاصة حين حديثه عن درجات العارفين وتمييزه بين الزاهد 
والعايد العارف » والزاهد العابد غير العاوف . 

ويقول ابن سينا فى مفتتح هذه الرسالة : إن المعتنى بأمر نفسه» المحب لمعرفة فضائله وكيفية 
اقتنائها لتزكو بها نفسه ومعرفة الرذائل وكيفية توقيها لتتطهر منها نفسه . . . يحب عليه تكميل 
قوته النظرية بالعلوم المحصاة المشار إلى غاية كل واحد منها فى كتب إحصاء العلوم » وتكميل قوته 
العملية بالفضائل الى أصوطا العفة والشجاعة والحكمة «العدالة المنسوبة إلى كل قوة من قواه » 
وتجنب الرذائل الى بإزائها" . 


. تسم رسائل ى الحكمة والطبيعيات » - طبعة القاهرة‎ ٠ ضبمن‎ ١6١5 ص‎ )١( 


١4١ 


/؛ ‏ رسالة ف العهد : 

هذه الرسالة كسابقتها ‏ أى رسالة فى علم الأخلاق - تتضمن تحليلا” موجزاً لبعض 
الفضائل الى يغلب عليها الحانب الخلق . وابن سينا يشير إلى هذه الفضائل بصورة أو بأخرى 
فى القسم الصوق من كتابه « الإشارات والتنبيهات » كما سترى ذلك فق موضعه . 

ويقول ابن سينا فى أول هذه الرسالة : إنه أى ابن سينا عاهد الله بتركية نفسه بمقدار 
ما وهب لها من قوتها ليخرجها من القوة إلى الفعل » عالاً من عوالم العقل » فيه الهيئة المجردة عن 
لمادة » وتحصيل "كما لها من جهة العلم والحكمة .نم يقبل على هذه النفس المثربية بكماها الذاق 
فتحرسها عن التلطخ ما يشينها من الميئات الانقيادية لانفوس المادية » الى إذا ثبتت ف النفس ؛ 
ان حالها عند الانفصال كحالا عند الاتصال» إذ جوهرها غير مخالط ولا مشاوب وإنما يدنسها 
الحيئة الانقيادية لتلك الصواحب ١"‏ . 


سيت بي يي ب ست 


. ضمن « تسم رسائل ف الحكمة والطبيعيات»‎ ١45 سالة فى المهد ص‎ )١( 


١8 


م رسالة حى بن يقرظان 21 

نستطيع القول بأن لهذه الرسالة بعض المدلولات الصوفية »وخاصة إذا وضعنا فى الاعتبار كما 
سنشير بعد ذلك - أنها تعتمد من بعض الوجوهعلى أسطورة قديمة » وهى قصة الأخوين سلامان 
وأبسال 9) 5 


ويرى دى بور أن شخصية حى بن يقظان الرمزية » تبين صعود النفس من عالم العناصر . 
محتازة عوالم الطبيعة والنفوس و«العقول » حبى تبلغ عرش الواحد القديم م 


ويظهر حى بن يقظان لابن سينا شيخًا بهى الطلعة قد أوغل فى السن ولكنه لايظهر عليه 
الضعف والمشيب ء ويتطوع بهدايته إلى السبيل . 


وقد حاول ابن سينا كا تحكى القعبة - معرفة الأرض والسموات بحواسه الظاهرة والباطئةء 
وينفتح أمامها طريقان: طريق إلى المغرب ويعى به طريق المادة والشروطريق إلى المشرق ويعى به 
طريق الصور المعقّولة الى لا تلامسها المادة ويقود حى بن يقظان ابن سينا فى هذا الطريق ١‏ 
ويردان معًا شرعة الحكمة الإلحية » حيث الحسن والغور والسر الأزلى . 


فحى بن يقظان يعد هادى النفوس الناطقة الإنسانية . وهو العمل الفعال . وهوالذى 
يؤثر فى العقل الإنسالى 9 . 

قلنا إن ابن سينا يعتمد من وجه الوجوه 3 رسالة حى بن يقظان 3 على قصة سلامات 
وأبسال » وهى البى ترجع إلى العصر اليونانى المتأخر . 


ويشير ابن سينا - كنا سترى حين دراسة موقمه من التصوف فى مقتتح النمط التاسع من 
كتاب الإشارات «التنبيهات » وموضوعه ‏ كا قلنا ‏ مقامات العارفين ‏ إلى هذه الأسطورة » 
فيقول : وإذا قرع سمعلك فيا يقرعه . وسرد عليك فما تسمعه » قصة لسلامان وأبسال » فاعلم أن 


» نشرها مهرن مععطعم مع شرح لهاء بالإضافة إلى مجموعة سائل أخرى لابن سينا‎ )١( 
كرسالته فى العشق ورسالته فى القدر وغيرها ( طيعة ليدن - عام 4م8١ م)‎ 

( ؟١)‏ ترجمها حنين بن إسحق عن اليونانة ونشرت ضمن « تسم رسائل ى الحكمة والطبيعيات 
عن ص م6١‏ حبتى ص ١58‏ 

() دى بور: تاريح الفلسفه ى الإسلام ص 7١5-٠08‏ من النرجمة العربية لادكتور 
محمد عبد اطادى أبوريدة : 


لل 
سلامان مثل خبرب لك » وأن أبسالا” مفل ضرب لدرجتك ف العرفان » إن كنت من أهله؛ ثم حل 
الرمز إن أطقت(1 . 


لل ( ص . +١‏ ولا - ”مولن ويعطينا نصير الدين الطودسى 5 شرحه على الإشارات والتنيبات 
(ص باو - 48 ) ء عدة تأويلات للرموز الموجودة فى هذه القصة . فيقول :إن سلامان مثل 
النفس الناطقة» وأيسالا للعقل النظرى المثرق إلى أن حصل عملا مسعفاداً » وهو درسها ف العرفان » 
إن كانت ترق إلى الكال « وامرأة سلامان القوة البدنية الأمارة بالشبوة والغضبالمتحدة بالنقفس 
صائرة شخصاً من الناس . « وعشقها أبسال» » ميلها إلى تسخير العقل » ا سخرت سائر القوى » ليكين 
مؤمراً لما ى محصيل مآربها الفانية « وإباؤوع» اث#هذاب العقل المعالمه . « وأشتها الى ملكتبا»ء القوة 
العملية المسمأة بالعقل العملى » المطيع العمل النظرى » وهو النفس المحطمئنة . «وتلبيسها نفسها يدل أضهايء 
تسويل النفس الأمارة» مطالها الخسيسة وير وها عل أنها مصالح حةيقية . « والبرق اللامع من الغيي المظلم » 
هى الخطفة الإطية الى تسنح أثناء الاشتغال بالأمور الفانية وهى جذبةءن جذبات اطق ١ن‏ وإزعاءجه 
المرأة» » إعراض العقل عن الموى « وفتحه البلاد لأخيه» » اطلاع النفس بالقوة النفارية علىاللبروت 
والملكوت ء ويترقها إلى العالم الإلمى وقدرنبا بالقوة العملية على حسن تدبيرها قى مضالح بدتها وق نقام 
أمور المتازل والمدت» ولذلك سماهو بأول ذى قرنين » عفإنه لقب لمن كان يملك الشافقين . « ورف الحيش 
لهدى ع انقطاع القوى الحسية والخيالية والوشمية عنها عند عروجها إلى الملا الأعلى؛ وفتور تلك القوى لعدم 
العفاته إليها « وتغذيته بلبن الوحش , إفاضة الكبال إليه عما فوقه من المفارقات ذا العام « واختلال 
حال سلامان لفقده أبسالاع » اضطراب النفس عند زهماطا يتدبيرها شغلا ما تحنها . م ورجوعه إلى أخيهى» 
التفات العقل إلى انتظام مصالحه ق تدبيره البدن. « والطايخ م »هو القَوةِ النضبيةالمشتعلة عددطلب 
الانتقام . « والطاعممءهو القوة الشبوية الخاذبة ا يحتاج إليه البدن « وتواطؤهم على هلاك أبسال» » 
إشارة إلى اعسمحلال العقل ف أرذل العمر »مع استعمال النفس الآمارة إياهاء لازدياد الاستراج يسبب 
الضعف والعجز . م وإهلاك سلامان إياهم» » ترك النفس استعال القوى البدنية آخر العمر و زوال هيجان 
الغضب والثبوة وانكسار غاذيهما . « واعتزال الملك وتفويفه إلى غيره» » انقطاع تدبيره عن البدن» 
وصيرورة البدن نحت تصرف غيره . 

هذا ما يقولٍ نصير الدين الطوبى ونجده ما يشبهه ماما عند دى بور فى كتابه تاريخ الفلسفة 
فى الإسلام (ص 7١8‏ - 6.7 من الترجمة العربية . فتأويلات الربوز كالآق : 

سلامان ح النفس الناطقة 

أبسال -. العقل النظرى ( درجة العرفان بالنسية للنفس ) 

زوجة سلامان - القوة البدنية الأمارة بالشهوة . 

إباء أبسال- انجذاب العقل إلى عالمه 

الاستعانة بها القوة العملية الى تسمى العقل المطيع للعقل النظرى 

تلبيسها نفسها بدل أختها - تسويل النفس الأمارة 
برق السباء ‏ الخطفة الإلهية : وهى جذية من جذبات الحق . 
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4 - رسالة فى دفع الغم من الموت : 

تتضمن هذه السالة بعض الخواف الى تتصل من فريب ومن بعيد بالتصوف وهى 
جوائب موجزة » سنجد لطا أكير من إشارة فى كتاب أبن سينا الإشارات والتنبيهات » . 

من هذه ابدوانب الى نجدها فى هذه الرسالة27. أقوال ابن سينا عن سعادة النفس الخيرة 
العارفة » والبى تتمثل فى اتحادها بالعقل الفعال . وإن كان اتحادآ ليس تامنًا بطبيعة الحال . 
أما النفوس الأخرى فصيرها الشقاء الأبدى . ومن هنا يكون عزاء النفوس الصافية متمثلا” فى 
أملها فى الخلود . أى أن هذا الأهل فى الحاود سيكون معيدًا هذه النفوس على نسيان الحباة الدنيا 
بما فيها من 1 لام . 

ومن هده ابدوانب أيضًا » وصفه للعارفين ‏ وهو بصدد بيان أخلاقهم وأحواهم - بالشجاعة 
لأنهم ععزل عن تقية الموت . 

ويحدد ابن سينا فى رسالته . هذه امخاوف » محاوف الموت » فا يلى : 

. لايدرى الإنسان ماهية الموت على اللحقيقة‎ - ١ 

؟ ‏ لا يعلم الإفسان مصير نفسه . 

م« الظن بأنه إذا تحلل جسده » فقد بطات نفسه واندثرت . 

؟ - الخهل ببقاء النفس وكيفية معادها . 

ه ‏ الظن بأن للموت ألما عظيمًا , غير ألم الآمراض الى سبقت موته وأدت إلى موته . 

اعتقاده بأن عقوية ستنزل به يعد الموت . 

. الأسف على ما تركه من المال والولد'‎ ٠ 

وبعد أن يحدد ابن سينا مخاوف الموت : يدهب إلى أن هذه الخاوف تعد باطلة . وهو 
فى دفعه لبعض هذه الْحْاوف يعتمد ‏ كنا سترى ‏ على ما يقرره فى كتبه النفسية » حول جوهر 
الإنسان » وكيف أن هذا ابلدوهر ( السفس ) يعد شيئًا متميزاً عن البدن الإنسانى » وكيف ترتب 
على ذلك اعتقاده أساسًا بالمعاد الروحانى . 

هذا بالإضافة إلى أننا لا نعدم حسنًا صوفينًا عنده وهو يصدد اعتراضه على هذه الْخاوف ١‏ 
ويتمثل ذلك إلى حد ما فى تسليمه بالقضاء والقدر . 


. نشرها مهرن «عءطء34 مع مجموعة أخرى من رسائل ابن سيا الصوفية‎ )١( 
. ص 4؛ مما بعدها من نشرة مهرن‎ )١؟(‎ 


م1 
قلنا إن ابن سينا يدقع ماوف المووت » ويرى أنها مخاوف لا مبررها . ونريد الآن أن 


أسباب الحوف من الموت وبيان بطلانما 


متب اذو 


دفم سبب |الدوف 
الموت ليس شيئاً أكثر من ترك النفس استعال آلاتها 


١‏ | جهل ماهية اموت 
+ | الإنسان لا يعم مصير نفسه 

 سفنلا الظن بأن تحال الحسد يعنى تحلل‎ | ٠ 
غ | المهل ببقاء النفس وكيفية معادها‎ 


النفس تبت فى راحة سرمدية ولذة أبدية 
0 أم الموت الأم بالإدراك والإدراك الحى لا الميت لأنه فقد نفسه 

الحوف من الذنوب لا من الموت وجب عليه الابتعاد 
عن الذنوب 


الحزن لأجل شىء مكروه » ولو بى الناس على ما هم 
عليه لما وسعتهم الأرض . 


1 | خوفه من العقوبة بعد الموت 


١‏ الأسف على ما تركه من مال وولد 


( شكل رقم ؟1١1)‏ 


فإذا كان الدوف من اموت راجعًا إلى أن الإنسان لا يدرى ماهية الموت على الحقيقة» فإِن 
ابن سينا يذهب إلى أن الموت ليس شيئنًا أكثر من ترك النفس استعمال آلانها » أى الأعضاء 
الى من مجموعها يتكون البدن . وإذا فسد البدن » فليس معبى ذلك فساد التفس . 

يقول ابنسينا محاولا” إثبات ذلك ومستفيدا من براهينه على جوهرية النفس الناطقة وروحانيتها!!) 
وأنث إذا تأملت اللدوهر اللسمانى الذى هو أخس من ذلك الحوهر الكريم » وجلته غير فان 
ولا متلاش من حيث هو جوهر ٠‏ وإنما يستحيل بعضه إلى بعض » فتبطل خواص شىء منه 
وأعراضه » فأما الجوهر نفسه فهو باق لا سبيل إلى عدمه وبطلانه . وأما الدوهر الروحائى الذى 
لايقبل استحالة ولا تغيراً فى ذاته » وإنما يقبل كا لاته وتمامات صورته » فكيف يتصور فيه 
العدم والتلاثى 0 

)١(‏ راجع براهين أبن سينا على جوهرية النفس الناطقة وروحانيتها فى كتابنا : مذاهب فلاسفة 


المشرق من ص ؟/ا١‏ إل ص .1١8١‏ 
20 رسالة فى دفع الغم من المت ص ٠٠‏ . 


كما 


وإذا قيل إن سبب الدوف من الموت يرجع إلى أن الإنسان لايدرى مصير نفسه ويخثى 
من تحللها ء» فإن ابن سينا يرى أن النفس تبى ف راحة سرمدية ولذة أبدية » إذ أن هذا الموت 
يعد كالا” للإنسان » لآن حد الإنسان هو أنه حيوان حى ناطق ماثت » ومن هنا يكون الموت 
تماممًا له وكا لا" » وبه يصير إلى أفقه الأعلى . 

ولا ينسى ابن سينا مستشهداً فى ذلك برأى الحكماء ‏ أن يقسم الحياة إلى قسمبن : 
حياة إرادية وحياة طبيعية . ويقسم الموت إلى قسمين : موت إرادى وموت طبيعى 27( راجع 
الشكل التوضيحىرقم1 ) . 

أما إذا قيل بأن اللدوف من الموت راجع إلى ألم الموت العظيم » إذ هو ألم أكبر من ألم الأمراض 
الى سبقت الموت وأدت إليه » فإن ابن سينا يرى أن هذا يعد ظدًا كاذب » لأن الألم إنما يرجع 
إلى الإدراك » والإدراك للحى ٠»‏ والحياة ٠‏ ترجع إلى النفس » فإذا فقد الإنسان!نفسه ء فإنه 
لا يتأم طالما أن جسمه ليس فيه أثر للنفس 37 


وإذا قبل بأن اللدوف من الموت راجع إلى الخوف من العقاب » فإن ابن سينايرى أن هذا 
لا يعد خوفًا من الموت ٠»‏ بل وفًا من العقاب على الذنوب » ويجب على الإنسان الابتعاد 
عن الذنوب » وأن يفعل الحسئات دائمًا حهى يتخلص من هذا اللدوف : بمعبى أن الإنسان الذى 
يفعل ذئوبًا فى حياته » هو الذى يخاف من الموت » أما الإنسان الذى يقعل الحسنات » 
فإنه يقدم على الموت غير هياب ولا وجل + 


يقول ابن سينا . أما من ييخاف الموت لاجل العقاب » فليس يحاف الموت » بل يخاف 
و بأفعال سيئة يستحق عليها العقاب » وهو مع ذلك معترف بحاكم عدل » يعاقب على السيئات 
لا على الحسنات . فهو إذن خائف من ذذوبه لا من الموت : ومن خاف عقوبة على ذنب وجب 
عليه أن محترز ذلك الذنب ويحجتنبه كم م 
بتى إرجاع خوف الناس من الموت » إلى حزنهم على ما تركوه من مال وولد : وابن 
سينا شأنه فى ذلك شأن ما فعله بالنسبة لإبطال عاوف الموت السابقة ‏ يحاول أن يبطل هذا 
السشيف:: 
فهو يذهب إلى أن الإنسان من الموجودات الكائئة الفاسدة » وكل كائن فاسد لا محالة » 


)١(‏ المصدر السابق ص ١م‏ - مه برمه, 
)١(‏ المصدر السابق ص #ه . 
(؟) المصدر السابق ص 7م - 4ه ., 


أقسام الحراة والموت ( عند ابن سينا ) 


ا 
حححب حي يي يتا 
الحياة 0 
ا ١‏ 


| | ا‎ ١ 
حم! إرادية حياة طبيعية موت إرادى 1 موت طبيعى‎ 
ما يسعى إليه الإنسان فى الحياة (إبقاء النفسؤالسرءدية ىََ ( إماتة الثموات ) ( مام حد اال‎ ( 
2 ) الدنيا من المأكل والمشرب ) الغبطة الأبدية‎ 
ماف‎ 


( شكل رقم )١١‏ 


184 
يحيث إن من أحب أن لا يفسد » فققد أحب أن لا يكون7" . 

هذا بالإضافة إلى أننا لو قلنا بأنه من الأفضل يقاء الإنسان دوامًا » فإن هذا يؤدى إلى 
إلى أن الأرض سوف لا تسع الناس إن مساحة الأرض عمحدودة » ومن هنا فهى لا تسع الناس 
حى ل وكانوا قيامًا ومتراصين . فكيف الحال إذن بالنسبة للناس فى حالة سعيهم على الأرض . 
إن هذه الأرض ليس فيها الآن موضع لقدم » حدث هذا فى مدة يسيرة » فكيف إذن يكون 
الخال لو امتد الزمن وتضاعف الناس على هذه المساحة الأرضية المحدودة + إن من يشتهى الحياة 
الأبدية » ويكره الموت » ويظن أن هذا ممكن ؛ فإنه قد وصل إلى حد كبير من اللخهل 
والغباء 9 , 


يقول أبن سينا ميرراً موت الإنسان ومبطلا” 'وفه من الموت : إن الحكمة الإلحية البالغة 
والعدل المبسوط بالتدبير الحكم »ع هو الصواب الذى لا معدل عنه » وهو غاية اود الذى ليس 
وراءه غاية فا ألخائف من الموت هو الحائف من عدل الله وحكمته » بل هو الحائف من جوده 
وعطائه . فالموت إذن ليس بردى ٠‏ وإثما الردى هو الدوف منه ٠»‏ فإن الذى يخاف منه هى 
التاحد به وبذاته9 + 


وهكذا يرد ابن سينا على الخاوف الى تقال حول الموت . ولعلنا ‏ "كا أشرنا ‏ نلاحظ 
حسسًا صوفينًا عند ابن سينا فى هذا الغيال ٠‏ وراتباطًا بين ما يذكره فى هذه الرسالة » وما يذكره 
كتاب الإشارات وانتنبيهات حين حديثه عن أخلاق العارفين . 


بيد أننا نلاحظ ‏ فى معرض نقد ابن سينا أنه أخذ يدور حول مشكلة الموت دون أن 
ينفذ إلى صميم فلسفة الموت - . إنه يكتى بعرض مخاوف الموت ثم سرعان ما يتجاوزها إلى 
الاعتراض دليها بطريقة تبتعد إلى حد كبير عما ينبغى أن يلتزم به الفيلسوف إن ابن سينا 
يعتقد بفكرة مسبقة » هى أنه لا مبرر للخوف من الموت . فإذا وجد أفكاراً تعارض تمامًا هذه 
الفكرة المسبقة » لم يكلف نفسه الوقوف وقفة أطول عند هذه الأفكار » لأنه بناء على الاعتقاد 
بهذه الفكرة » يسارع بالرد على غيرها من أفكار تتناى معها . 


نقول أيضا » إن الحس الغائى الصوق قد غلب عليه » بل سيطر عليه سيطرة شبه تامة ج 
وأنا هنا لست فى مجال نقد أو معارضة لهذا الحس الصو الغاثى فى حد ذاته » ولكنبى أنقد 


. المصدر السابق ص 4ه - هه‎ )١( 
المصدر السايق ص مسد ذه‎ 20 
. المصدر السابق ص 5ه‎ )9( 


لحيل 

استخدامه بهذه الطريقة » نحيث إن محثه ىق مجال الموت قد اصطبغ اصطباغنًا شيه تام بهذا 
الحس الغانى الصوق » ولو كان ابن سينا ملتزما بما ينبغى على الفيلسوف » ملتزمًا ببخصائص 
الفكر الفلسى 0 لتوقف طويلة” قبل أن يسارع بدفع مماووف اموت ودفعه لمذه حاوف نايع من 
إيمانه بالتفاؤل وتغليب الحير على الشر وغيرها من أفكار واتجاهات . 

هذا بالإضافة إلى استخدامه عبارات خطابية ثارة وإقناعية تارة أخرى . وهذه العبارات 
الإقناعية الحطابية - كما رأينا فى الفصل الأول لا ترق إلى مستوى البرهان . 

صحيح أنه بذل جهداً فى هذه الرسالة . ولكنه لم يتقدم خطوة لها أهميتها الفلسفية » 
نحو تبديد ماوف الموت. ودليلنا على ذلك : أنه برغم ما بذله ٠‏ فإن مشكلة الموت ما زالت من 
المشكلات الى يبحث لا الإنسان عن حل : تامًا "كنا نبحث ى مشكلة الحياة . 

إننا لا نطالب ابن سينا بحل قاطع لهذه المشكلة » فهدا ليس من طبيعة الفلسفة والتفلسف ؛ 
ولكن فرق وفرق كبير بين أن نتقدم خطوة نهو البحث فى مشكلة الموت » وبين أن تعالج المشكلة 
بهذه الصورة السينوية . 


١4 


رسالة فى معى الزيارة وكيفية تأثيرها : 

هذه الرسالة تعد إجابة عن سؤال سأله لابن سينا . أبو سعيد بن ألى الحير إنه يسأله عن 
سبب جابةٌ الدعاء وكيفية الزيارة وحقيقتها وتأثيرها فى النفوس! والأبدان9" . 

ونستطيع القول بأن هذه الرسالة بعض الدلالات الصوفية . وإذا تساءلنا عن وجه للتشابه 
بين محتويات هذه الرسالة » وبين أى نمط من أتماط الإشارات «التنبيهات » باعتباره أهم كتبه 
ف هذا ا لجال » مجال التصوف . قلنا إن هذه الرسالة تشبه من بعض الوجوه ما يحدثنا ابن سينا عنه 
فى النمط العاشر » من يبان لأسرار الآيات ١‏ أى الأفعال الغريبة والكرامات التّى تحدث عن 
العارفين دون غيرهم » وكيف أننا نيحد تأثيرا ات من العالم العلوى فى العالم السفل » وتحدث 
عن هذه التأثيرات مجموعة من الأفعال على يد بعض الناس دون غيرهم من بقية أفراد البشر . 

وابن سينا فى هذه الرسالة يتحدث عن تأثير النفوس الى غادرت الأبدان بعد الموت . فى 
نفوس أخرى فى هذا العالم » نقول إن العقول السماوية تؤثر فى عالمنا الأرضى . ومن هنا جد فيا 
يرى اين سينا فائدة للدعاء والزيارة . 

فى الدعاء والزيارة اتصال بين نفوس فارقت أبدانها ونفوسغير مفارقه » بخية جلب خير 
أو دفع ضرر . وف الزيارة أيضمًا ؛ كزيارة بيت الله حيث تجتمع العقائد » نجد حكمًا عجيبة 
فى خلاص النفوس من عذابها » وإعراضًا عن متاع الدنيا وطيباتها » وانصرافاً للفكر إلى قدس 
احبر وت ٠‏ والاستدامة بشروق ذور الله تعالى فى الس 29 م 


. ص غ4 - ه4 هن ثشرة مهرن «عطعمطم‎ )١( 


(؟) وسالة فى معى الزيارة وكيفية تأثيرها من ص ه4 حتى ص 48 . 
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:2 بسالة فى ماهية الصلاة‎ ١ 

هذه الرسالة تتضمن بعض الدوانب الى ترتبط من قريب أو من بعيد يما نجده فى رسائله 
للنفسانية والإلهية » وأيضًا رسالته البى حللناها منذ قليل » وهى رسالته فى دقع الغم من اموت » 
حن حدرثه عن سعادة النفس وشمائها 3 وعن المعاد الروحالى 1 


إنه يذهب إلى أن سعادة النفس الخيرة تتمثل ى انتحادها بالعقل القعال » وإن كان 
اتحاداً ليس تامنًا . أما النفوس الأخرى فحظها الشقاء الأبدى . وكا نقول إن ضعف اسم 
يترتب عليه المرض » فكذلك نول إن العذاب يعد نتيجة لازمة للنفس الشريرة 5 , 


كا لعد زوعنًا من الارتباط بين ما يبحثه ابن سينا ى هذه الرسالة » وبين حديثه فى 
الإشارات والتنبيهات عن مقامات العارفين وأحواهم ودرجاتهم . 

وتنقسم هذه الرسالة إلى ثلائة فصول . يتحدث ابن سينا فى الفصل الأول عن ماهية الصلاة 2 
ويبين فى الفصل الثانى » كيف أن الصلاة تنقسم إلى ظاهر وباطن ؛ ويدرس فى الفصل الثالث 
كيفية تعلق كل قسم من هذين القسمين بصنف من الناس < 

قلنا إن موضوع الفصل الأول البحث فق ماهية الصلاة .فابن سينا يبين لنا أن فعل النفس 
الإنسانية الناطقة يعد أشرف الأفعال » لأنها أشرف الأرواح » ففعلها هو التأمل فى الصنائع 
والتفكر فى البدائع 7 . وهذا الفعل » أى فعل النفس الإنسانية الناطقة يختلض عن أفعال النقفس 
النباتية والنفس ال حروانية . 

ويرى ابن سينا أن الصلاة هى تشبه النفس الناطقة الإنسانية بالأجرام الفلكية » والتعبد 
الدائم للحدى المطلق طليًا للثواب السسرمدى ومن هنا نفهم قول الرسول ( ص ) الصلاة عماد الدين. 
والدين يعد تصفية للنفس الإنسانية عن المواجس الشيطانية والبشرية والإعراض عن الأعراض 
الدنيوية . 

معنى هذا أن ابن سينا إذا كان يرى فى الصلاة تشبهآ من جانب النفس الناطقة بالأجرام 
الفلكية » فإن مرد ذلك أن هذه الأجرام السماوية وابدواهر العلوية تعد أثم الخلوقات لبعدها عن 
الفساد والتغير . وإذا كان الدين يصى النفس من الشوائب » والصلاة عماد هذا الدين ء فإِن 

١ (‏ ) نشرها مهرن «عمعطص ضمن مجموعة رسائل أبن سبنا الصوفية من ص 78 إلى ص 47. 

(؟) دى بور : تاريخ الفلسفة فى الإسلام ص 7١٠‏ من الترجمة العربية . 

() رسالة فى ماهية الصلاة ص 7" - 8" , 
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فى الصلاة اقترايًا من الكمال » كما تكون الأجرام الفلكية مقير بة من الكمال . 

ويبدو لنا أن هذه الفكرة من جانب ابن سينا تشبه من بعض الزوايا » فكرة الكندى 
الى يعبر عنها من خلال رسالته فى « سجود الحرم الأقصى وطاعته لله عزوجل » فالأجرام العلوية 
تطيع الله كنا نطيعه نحن أفراد البشر عن طريق الصلاة والصيام وغيرهما من عبادات . 

ويختم ابن سينا الفصل الأول من رسالته » مبينًا حقيقة الصلاة » ومعبراً عن ذلك بلغة 
صوفية إلى حد كبير . 

فهو يقول : ١‏ إن العبادة هى معرفة واجب الوجود ؛ وعلمه بالسر الصاق » والقلب النى » 
والنفس الفارغة < فإذآ حقيقة الصلاة معرفة علم الله تعالى بوحدانية ووجوب وجوده وتنزيه ذاته 
وتقديس صفاته ف سوائح الإخلاص فى صلواته . وأعى بالإخلاص » أن يعلم صفات الله بوجه 
لايق للكثرة فيه مشرع ولا للإضافة فيه منزع . فن فعل وصل هذا ؛ فقد أخلص مما غوى . 
ومن لم يفعل 3 فقد افترى وكذب وعصى ))١(‏ : 

وإذا كان ابن سينا قد بين لنا قى هذا الفصل حقيقة الصلاة » فإنه حين ينتقل من هذا 
الفصل الأول إلى الفصل الثانى » يبين لناكيف أن الصلاة تنقسم إلى قسم ظاهر وقسم باطن . إن 
القسم الظاهر هو القسم الرياضى والقسم الباطن هو القسم الحقيى . 

ويبدو لنا ابن سينا ى هذه الفرقه مفرفًا بين ظاهر الشرع وباطن الشرع ء وهى تلك التفرقه 
الى نجدها عند بعض المتصوفة ( راجع القسم الأول من هذا الفصل ) . 

فهو يرى أن الظاهر دو المأمور به شرعاً والمعلوم وضعاً » ألزمه الشارع وكلف الإنسان 
به ماه صلاة » فإن هذه الصلاة تعد قاعدة الإيمان . ومن هنانفهم قول الرسول ( ص) 
لاإيعان لمن لا صلاة له .كما أن هذه الصلاة تعد أشرف الطاعات ومرتبتها أعلى من سائر 
العيادات 9 , 

وإذا كان هذا القسم من الصلاة يعد قسما معبراً عن الظاهر والرياضى ٠‏ فإن سيب 

ذلك أنه يرتبط بالأجسام كالقراءة والركوع والسجود . والهدف منها متابعة روح الإنسان كسمه 
حبى يفترق الإنسان عن الحيوان . فالله قد كلض بها إنسانا عاقلا بالغا لكى يتشبه جسمه 
بروحه » من التضرع إلى خالقه تعالى » حبى يفارق البهائم . فإن البهائم متروكة عن اللتطاب» 
لا تخضع للاواب والعقاب والحساب . وأما الإنسان فإنه مخاطب معاقب مثاب لا متثال الأوامر 
والنواهى الشرعية والعقلية 9 + 

. المصدر السابق ص ه”"‎ )١( 


(؟) المصدر السايق ص ه# - .م . 
() المصدر السابق ص 5” . 


147 
يقول ابن سينا إن الشارع قد علم أن جميع الناس لا يرتقون مدارج العقل . فلابد لهم من 
من سياسة ورياضة بدنية تكليفية تخالف أهواءهم الطبيعية » فسلاك طريقه ومهد فاعدة ترتبط 
بظواهر الإنسان وبها يفترق الإنسان عن التشبه بالبهائم 297 . 
هذا عن القسم الأول ٠‏ وهو القسم الظاهر . أما القسم الثانى . فهو الباطن الحقييى . 
إنه مشاهدة الحق بالقلب الصاف والنفس الردة المطهرة عن الأمانى . 
إن هذا القسم يحرى مجرى اللخواطر الصافية والنفوس الباقية . إنه يتمثل فى مناجاة الرب . 
ونود أن نشير إلى أن المناجاة البى يقصدها ابن سينا » ليست مناجاة بالأعضشاء ال+سمية 
ولا بالألسن الحسية » ولكنها تضرع إلى الرب بالنفس الناطقة العالمة العارفة بوحدانية الله الحق 
من غير إشارة مجهة . 
ويداقع ابن سينا عن ذهابه إلى أن هذه المناجاة ليست بالأعضاء الحسية » بالقول بأن 
المناجاة الحسية لا تصلح إلا بالنسبة لمن يحيط به مكان ويطرأ عليه زمان . أما الواحد المنزه الذدى 
لايحيط به مكان » ولا يدركه زمان : ولا يشار إليه يجهة من الحهات . ولا تتغير ذاته ىف 
وقت من الأوقات ٠.‏ فناجاته لا تكون مناجاة حسية لأنه عائب عن الحس غير مرلى . ومن 
عادة الخسم أن لا يناجى ولا يجالس إلا من يراه ويشير إليه . فحينئذ تكون المناجاة الحسية مع 
الغائب محالة » ولا بد أن تكون مناجاة نفسية , 
يقول ابن سينا : إن مناجاته تعالى بالظواهر بسب المظنونات والموهومات أمحل المحالات . 
وقول البى ( ص ) إن المصلى يناجى ربه » محمول على عرفان النفوس الجردة الحالية الفارغة عن 
حوادث الزمان وجهات المكان . فهم يشاهدون الاق مشاهدة عمّلية . ويبصرون الإله بصيرة 
ربانية لارؤية جسمانية . فيبين أن الصلاة الحقيقية هى المشاهدة الربانية » والتعبد الخض 
هو امحبة الإلحية والرؤية الروحانية (؟" 
وإذا كان ابن سينا قد بين لنا الفرق بين القسم الظاهرى والقسم الباطبى ٠‏ ورفع من شأن 
القسم الباطى على القسم الظاهرى : فإنه يرى أن لكل قمم فريقًا من الناس . 
ولكن كيف توصل إلى ذلك ؟ 
إنه يذهب إلى أن الإنسان متفاوت بحسب تأثير قوى الأرواح المركية فيه . فن غلب عليه 
)١(‏ المصدر السابق ص 5" - لا . 
(؟ ) المصدر السابق ص بام - مم . و إذا كان ابن سينا يعلى القسم الباطى على القسم الظاهرى » 
فإنه يستدل على ذلك بقوله تعالى : إن الصلاة تَنْبى عن الفحشاء والمنكر » ولذكر الله أكبر ء الله يعلم 


ما تصنعون . 
ثورة العقل 


45 
طبعه احيوانى فإنه عاشق للبدن . ويحب نظامه وتر بيته وصحته وأكله وشريه ولبسه وجلب منفعته 
ودفع مضرته . وهذا الصنف يعد من عداد الحبوادات . إن أيامه مستغرقه فى الاههام ببدنه ع 
بأوقاته موقوفة على مصالح شخصه . إنه غافل عن الخالق . جاهل بالحق . ولا يجوز له أن 
يتهاون بأوامر الشرع حى يفيض الله عليه وده وسجيه من عذاب وجوده ويوصله إلى صستهى 

أمله 230 , 

أما الصنف الثانى . فهو من غلبت عليه فواه الروحانية . وسيطرت عليه التفس الناطقة . 
تجرد عن الاشتغال بالأشباء الدنيوية وهذا الصنف هم أصحاب التعبد الروحاق 29 . 

وهكذا يكشف لنا ابن سينا عن ماهية الصلاة ومعناها ٠:‏ وكيف تنقسم الصلاة إلى ظاهر 
وباطن 5 وتعلق كل قسم بصنف من الناس 5 


. 4١ - ؛٠ المصدر السابق ص‎ )١( 
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حل 


سينا . 

ولا تخلو هذه الرسالة من بعض الدلالات الصوفية ولكنها دلالات لا يعبر ابن سينا عتها 

وعلى كل فإننا نجد فيها دعوة إلى التخلصس من قيود المادة سعباً وراء الروح وهذا التخلص 
ما هو مادى ( الأدنى ) إلى ما هو روحى ( الأعلى) هو ما يسعى إليه الصوفية بمجاهداتهم. 
وعن طريق المقامات الى يرتقون فيها من مقام إلى مقام . 

يند أله من التعشسف: تأويل هذه الرسآلة فى كثير من جوانبها تأويلا” صوفيًا . نظراً لأنها 
غير مقطوعة الصلة ببعض ابدوانب الفلسفية الرئيسية عند ابن سيا . إنه إذا كان يفضل الروح 
على الحسد الذى يعد سجنًا للروح ٠»‏ فإننا نجد هذا الموقف من جانبه حين يتحدت عن مجالات 
إلهية وجالات نفسية فى مؤلفاته العديدة . ولككن الأثر الأفلاطونى بعد موجوداً فى هذه الرسالة 
أكثر من رسائل أخرى له فيها الأثر الأرسطى . 

وكل ما نريد قوله هو أن المعانى والرموز الصوفية موجودة فى ثنايا هذه الرسالة . وإن كان 
من الصعب تأويل كل الرسالة تأويلا صوفيا"" . 


١ (‏ ) نشرها مهرن مععطعط مع مجموعة رسائل ابن سينا الصوقية من ص 75 إل ص 48 و راجع 
تعليق الدكتور محمد عبد الهادى أبو ريدة . عل هذه الرسالة ومقارنها برسالة الطبر للغزالى 4 وذلك ف 
حواثى ترجمته لكتاب تاريخ الفلسفة فى الإسلام « لدى بورمن ص 784 إلى ص ١88‏ وراجم أيضاً . 
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الأحل 


١0 رسالة ق القدد‎ ١“ 


هذه الرسالة لا تخاو هى الأخرى من بعض الدلالات الصوفيه . بل إن هذه الدلالات ى 
هده الرسالة تعد أكثر بروزاً مما نحده فى رسائل أخرى له كرسالة العروس ورسالة العشق 
وغيرها . 

والموضوح الرئيسبى الذى يبحثه ابن سينا فى هده الرسالة ‏ نا يدل على ذلك عنوانها ‏ هو 
موضوح القضاء والقدر . 


وإذا كنا قد قلنا بأن اين سينا يتجه نى هده الرسالة اتجاهًا صرفيا . فإن سبب ذلك أنه 


- 


ص 


بسللم بالتقضاء والقدر : و سجه اعاها جبعريا ٠‏ وهو الانجاه الذى أحده عند الزهاد والعباد 
١‏ 

والمتصوقة . إنهم لا يوافقون على القول يحرية الإرادة عند الإنسان » قائلين إن كل ما فى الكود من 
كائنات . ومن أفعال لمذه الكائنات » إنما ينسب إلى الله تعالى . 

ونود أن نشير إلى أن ابن سينا إذا كان يتجه فى هذه الرسالة و القول بالخير والتسلم 
بالقضاء والقدر . فإن هذا الانجاه من جائبه يعد #الفنًا لكثير من الآراء الى نجدها فى مجالات 
فلسفية عديدة نحث فيها ولا نجد قيها هذا الانجاه . 

فدراسته مثلا” للعلاقة بين الأسباب والمسبيات . وقوله بعلل أريع هى العلة المادية والعلة 
الصورية والعلة الماعلة والعلة الغائية . هذا الال من الدراسة عنده يعد محجالا” يتجه فيه ابن سينا 
اجاهًا عقلانين إلى حد كبير وذلك غير انجاهه فى هذه الرسالة وغيرها من رسائل تتسم بالسمة 
الصوفية . 
أدت به إلى هذا القول : غير المقدمات الى أدت بالأشاعرة إلى الاتجاه اتبجاهمًا جبريًا برغم قوم 
بفكرة الكسب وابى فيا نرى من جانبنا أنها فكرة جبرية . 

صحيح أن النتيجة الى وصل إليها ابن سينا تعد مطابقة إلى حد كبير مع النتيجة البى وصل 
إليها الأشاعرة . ولكن المقدمات عنده تختلف عن المقدمات عند الأشاعرة . إن الس الصوق 
عنده يعد مقدمة أدت به إلى نتيجة تتمتل فى نسبة كل شىء إلى الله تعالى . والحس اللحدلى 


)١(‏ نشرها مهرن مع داعم مم مجموعة رسائل ابن سينا الصوفية من ص ١‏ إلى ص 86 . وانطر 
أيضاً تحليل الدكتور محمد عبد الهادى أبو ريدة هذه الرسالة » وذلك فى حواثى ترجمة لكتاب تاريم 
الفلسقة فى الإسلام لدى بور من ص 8١7‏ إلى ص 7814 . 


/7ا15 
الدينى يعد مقدمة أدت بالأشاعرة إلى القول بالحبر أو هكذا يظنون . 
وفى هذه الرسالة نجد شخصيات ثلاثة يدور بينهم الحوار شخصية المتكلم ٠‏ وهو متكلم 
معتل لا أشعرى » نظراً لأنه يقول بالاختيار ويرى أن المقدر لا سلطان له إلا على عدد من 
الأسباب مضبوط . إذ لو كان القدر مصدر أفعالنا » لما وعدنا الله بالثواب وتوعدنا بالعقاب » 
كا أنه يتخذ من العمل مرشداً له وهاديًا ؛ ومن هنا فإن هذه الشخصية الى نجدها فى هذه الرسالة 
تعد كا قلنا شخصية معبرة عن الرأى الاعتزالى فى موضوع القضاء والقدر لا عن الرأى الأشعرى . 
الشخصية الثانية هى شخصية ابن سينا . أما الشخصية الثالثة فهى شخصية حى بن يقظان » 
وابن سينا يعبر عن آرائه من خلال شخصية حى بن يقظان . 


الثاً : اللذة الباطنة الحسية 
« العارفوب المتتزهون إذا وضع عنهم درن مقارنة البدن . وانفكوا عن الشواغل » خلصوا إلى 
عالم القدس وااسعادة » وانتقشوا بالكمال الأعلى وحصلت لم اللذة العليا » . 
( ابن سينا : الإشارات والتنبيهات ط لمم ف ١4‏ ص 4لال/ا) 


ويتضمن هذا الحزء العناصر والنقاط الانية . 
-١‏ تمهيد, 
٠”‏ - اللذات الياطنة والعقلية أفضل من اللذات الحسية , 
م الارتباط بين البعد الفلسى والبعد الصوق فى هذا الغجال . 
4 -- نقد فكرة الأفضل والأشرف عند ابن سينا من خلال منظور عقّلانى . 


لحل 


ثالثاً ‏ اللذة الباطنة واللذة الحسية : 


أ تمهيد : 

اتضح لنا فيا سبق كيف أن بعض مؤلفات ابن سينا تتضصس جذوراً وجوانب صوفية . هذا 
إذا نظرنا إلى التصوف لا على أنه تجربة روحية عاطفية عاشها صاحبها » بل على أنه تعبير 
بصورة من الصور عن جانب وجدانى غير عقلى . معنى أن حياة ابن سينا المغرقة فى الاذات 
الحسية والشهوات . بالإضافة إلى مشاغله السياسية والاجماعية العديدة ١7‏ ء لم يتيحا له الفرصة 
لأن يعيش كا ينبغى أن بعيش الزاهد العابد ‏ ولا أن يحبا كما يحيا المتصوف الذى بمر بالأحوال 
واللقامات . 

قد يقال إن ابن سينا قد ارتفى النصوف طريقا له فى نهاية حياته » بدليل الحزء الذى 
كتبه فى الإشارات «التنبيهات ٠‏ والذى يعد كنا يذهب كثير من المصنفين لكتبه آتخر 

ولكن هذا القول لا نرتضيه ولا ذوافق عليه . طالما أننا نيحد بعض اللحذور الصوفية فى فلسفته 
والى عبر عنها فى كتب أخرى غير كتاب الإشارات «التنبيهات . ومنها كتب متقدمة . 
وكل ما فى الأآمر أن الخزء الذى كتبه فى آخر مؤلفاته يعد كما سبق أن ذكرنا - أو ى 
وأدق ماكتبه عن الخانب الصوق . وإذا كنا قد نبهنا أكثر من مرة إلى أن التصوف عنده ليس 
كتصوف الكثيرين ممن أقاموا تصوفهم على أسس راسخة من الزهد والعبادة » فإن هذا يؤكد لنا 
أن هذا ابلزء الذى كتبه فى الإشارات والتنبيهات لا يعبى ولا" رئيسينًا من منهج فلسى إلى 
منهج صوق . 

معبى هذا كله أن المشكلة الرئيسية الى تعب أن ددير يثنا حوها حبى دراسة فكر اين سينا » 
وخاصة أثنا بصدد الحديث عن دورة العمل فى الفلسفة العربية . هى كالآتى : هل كان ابن 
سينا فى هذه المشكلة أو تلك من المشكلات الى بحثها معبراً عن منهج عفل فلسى أم معيراً 
عن منهج صوق قلبى وجدانى ؟ مبى كان ابن سينا ملتزما بالمنهج العقلانى ومبى كان متخليا 
عن هذا المنهج إلى منهج آخر ؟ 

قلنا هذا فيا سبق ونكرر على القول به لآنه سيتبين لنا عند ابن سينا ذوعنًا من التزاوج بين 
بعد فلسى وبعد صوق . قد نجد عنده فكرة فلسفية لحا جذورها الصوفية . وقد نجد عنده فكرة 


)١ (‏ داجع فى تفصيلات حياة أبن سينا ءكتابنا : الفلسفة الطبيعية عند ابن سينا ص #9 - 0م , 
36١‏ 


بن 


صوفية ترتبط من قريب أو من بعيد بالبعد الفلسى . ومهمتنا الآن الفصل والكشف عن كل فكرة 
من الأفكار وهل لا بعدها الفلسى أم كان لها بعدها الصو . وما سيسهل مهمتنا إلى حد ماق 
القيام بهذا الفصل والكشف أن خصائص الفكر الفلسى يختلف عن نخصائص الفكر 
الصوق : 

وإذا كنا نركز دراستنا الآن على كتاب الإشارات والتنبيهات » فإن سبب ذلك كا 
سيق أن أشرنا أكثر من مرة أنه أوفى ما كتبه فى هذا الال » كا مثل بلورة لكثير من 
المبادئ والحذور التى سبق أن عبر عن بعضها بصورة متنائرة فى مؤلفات ورسائل أخرى له » 
وسبق أن أشرنا إليها ( راجع ثانيًا من هذا الفصل ) . 


؟ 


؟ ‏ اللذات الباطنة والعقلية أفضل من اللذات الحسية : 


يبدأ ابن سينا بحثه للجانب الصوق فى كتابه « الإشارات ولتنبيهات » ٠‏ بالنمط الثامن 
وموضوعه ١‏ البهجة والسعادة » » فيرى أن العوام قد يرون أن اللذات القوية هى اللذات 
الحسية » بمحيث تكون ما عداها من لذات ٠‏ لذات ضعيفه ء أقرب إلى اللخيال منها إلى 
الحقيقة © 

ويرد ابن سينا على هذا الزعم » بأن ببين هذا الفريق من الناس بأننا قد نترك لذة حسية » ى 
سبيل لذة أخرى غير حسية ومن أمثلة ذلك : 

١‏ لاعب الشطرنج مثلاً قد يعرض له نوع من الطعام فيرفضه مفضلا" اللذة الى يجدها فى 
لعب الشطرنج . 

؟ ‏ طالب العفة والرئاسة قد يؤثر الحشمة على المنكوح والمطعوم . 

. الكريم قد يؤثر لذة إيثار الغير على نفسه فيا يحتاج إليه ضر ورة » على لذة التمتع به‎ ٠ 


؛ ‏ كبير النفس ينظر باستخفاف إلى اللدوح والعطش ويقامبى أهوال الموت والهلاك 
فى سبيل امحافظة على ماء الوجه . بل إنه قد يهجي على العدو متعرضا للخطر » نظراً لما يتوقعه 
من لذة الحمد وأو بعد الموت , فهذه اللذة أفضل عنده من للة الحياة . 


ومن هذه الأمثلة وغيرها ينتهى ابن سينا إلى القول بأن اللذات الباطنة تعد أعلى وأسمى من 
اللذات الحسية 217 , 


ونستطيع اعهادا على شرح الطوسى "لهذا الخانب » وضعه فى صورة قياسية كالاتى : 

)١ (‏ ابن سينا : الإشارات والتنبييات ط لم ص 49" - .و7 - ١ه"‏ . ويقول ابن سينا 
فى القسم الإ مى من كتاب الشفاء ( ص 490 ) : «وأنت تعلم إذا تأملت عويصاً همك » وعرضت 
عليك شبوة » وخيرت بين الظفرين » استخففت بالشبوة » إذا كنت كريم النفس . والأنفس العامية 
أيضاً » فإنها تترك الشهوات المعترضة وتؤيّر الغرامات والالام الفادحة بسبب افتضاح أو خجل أو تعيير 
أو سوه قالة ., وهذه كلها أحوال عقلية تؤثرهى وأضدادها على المؤثرات الطبيعية » ويصير لا على المكروهات 
الطبيعية . فيعلم من ذلك أن الغايات العقلية أكرم على النفس من محقرات الأشياء . قكيف فق الأمور 
الهية العالية ؟ ألا إن النفس اللسيسة تحس بما يلحق المحقرات من المي والشر ولا تحس بما يلحق الأمور 
الببية لما قيل من المعاذير . » . 

(؟١)‏ شرح الإشارات والتنيبات ت ط م فااص ٠١هلا-‏ اهلا. 


يرا 

الفرد قد يؤثر لذة غير حسية على لذة حسية ( مقدمة صغرى ) 

كل ما هو آثر عند شخص فهو ألذ بالقياس إليه لأن اللذة مؤثرة والمؤثر لذيذ ( مقدعة 
كبرى ) . 

. . : اللذة غير الحسية ( الياطنة ) أعلى من اللذة الحسيه ( النتيجة ) 

وم يقتصر ابن سينا على إثبات ذلك بالنسبة لكائن الناطق ققط . أى الإنسان ٠‏ بل إنه 
يدلل عليه بالنسبة للحيوانات العجم . فهو يرى مثلا” أن كلاب الصيد قد تؤثر اللذة ١7‏ الوهمية 
الى تنالها حين تتوقع إكرام صاحبها لها . على لذة الأكل برغر جوعها . 

والمرضعة من اللكروانات قد تفضل أولادها على نفسها. بل إنها قد تخاطر للدفاع عن أولادها 
وحمايتهم أعظر من مخاطرتها للدفاع عن نفسها""' . 

وإذا قال قائل بأننا او وصلنا إلى حالة لا تأكل فيها ولا نشرب ولا ننكح فإننا لا نجد 
سعادة لنا » فإن ابن سينا يربى فى معرض الرد على هذا القول . أن القائل بهذا يحب أن يسبسصر 
ويقال له : يا مسكين ! لعل الحال الى للملائكة وما فوقها ألذ وأبهج من حال الأنعام » بل 
كيف يمكن أن يكون لأحدهما إلى الآخر نسبة يعتد بها . 

وبهذا يدلل ابن سينا بعد ضرب أمثلة من أفعال الحيوانات الناطقة وغير الناطقة على أن 
انلذات الباطنة أعظم من اللذات الكسية الظاهرة . 

وإذا كانت هذه اللذات الباطنة لذات غير عقلية . فكيف الخال إذن فى اللذات العقلية ؟ 
إن هذه اللذات العقلية أفضل وأعظم من اللذات الأخرى . 

يقول ابن سينا فى آخر الفصل الأول من النمط الثامن : إذا كانت اللذات الباطنة أعظم 
من الظاهرة » وإنل تكن عقلية ٠‏ فا ظنك بالعقلية (4) , 


)١(‏ يعرف ابن سينا اللذة بأنها إدراك ونيل لوصول ما هو عند المدرك كال وخير من حيث هو 
كذلك . ويعرف الألم بأنه إدراك ونيل لوصول ما هو عند المدرك آفة وشر ( الإشارات والتنبيات ط م 
عم ص "هلا - وها ). 

(؟) المصدر السابق ط م ف ١‏ ص ١هلا.‏ 

7(9) المصدر السابق ط لم ف ١‏ ص 8ولا. 

(8) المصدر السابق ط م ف ١‏ ص ١هلا,‏ 


م6 الارتباط بين البعد الفلسى والبعد الصوق فى هذا اال : 


زود الآن الإشارة إلى بعض الأمور البى تنهض ديلا على ما قلناه من أننا نيحد فى تصرف 
ابن سينا تأثراً بأبعاد فلسفية » وتأثراً فى أفكاره الفلسفية بأبعاد صوفية . أى ذلك الارتباط بين 
البعد الفلسى والبعد الصوق . 


(1) حين يبرهن ابن سينا على جوهرية النفس الناطقة'١2‏ وخاصة فى دليل الإنسان المعاق فى 
الجسم أن يقوم بها . وهذه التفرقه الحاسمة بين نفس وجسد فى معرض تدليله على جوهرية النفس 
يذْكرنا بتفرقته بين لذات عقلية باطنية ولذات حسية . فإذا كانت النفس أعلى وأسمى من الحسد » 
فإنه نتج له القول بأن اللذات الباطنية العقلية أسمى من اللذات الظاهرة الحسية . 

(ت ) إذا كان تفصيلة للصورة على المادة وللنفس على الحسد نذيراً بما انتهى إليه فى تصوفه » 
فإن نظريته فى المعرفة كانت كذلك أيضا”'" . 

إننا لو قارنا بين ممْتلف كتبه ورسائله نى هذا الال » وجدنا آراء متعارضة ى بعض 
جوانبها وهذه الآراء تتتجه نحو تفسير المعرفة تفسيراً حسيا عقليا تارة وتفسيراً إشراقيا تارة أخرى 
إنه تارة يفسر عمل العقل باعهاده على الواس . أى استخلاص الكليات بتجريدها من 
إدراك هذه الكليات وتفسير عملها » ععنى أن تصور الكلى يكون راجعنًا إلى العقل الفعال 
أكثر من رجوعه إلى قوة التجر يد الخاصة بالعقل الإنساتى . 

إنه يذهب فى طبيعيات « الشفاء » وق رسالته فى « أحوال النفس » إلى أن العقل بالقوة 
إنما يخرج إلى الفعل بسبب عمل هو دائمًا بالفعل » وأنه إذا اتصل العقل بالقوة بذلك العقل الذدى 
بالفعل ذوعا من الاتصال » انطبع فيه ذوع من الصورة تكون مستفادة من خارج . 

وهو يرى أن هذا العقل تكون نسبته إلى نفوسنا كنسية الشمس إلى أبصارنا . فإذا كانت 
الشمس تبصر بذاتها بالفعل » وتبصر بتورها بالفعل ما ليس مبصراً » كذلك حال هذا 
العقل عند نفوسنا . 


. باجم تفصيلات هذا الموضوع فى كتابنا: مذاهب فلاسفة المشرق ص ؟7١ وها يعدها‎ )١( 
مما بعدها تحت عنوان‎ ١8# رأجم فى هذا المجال كتابنا : مذاهب فلاسفة المشرق» ص‎ 0 
. » قوى النفس الإنسانية والعقول الى توجد لا‎ 


5" 
حمل الع 38 العمل الفعال 00100 تعد قريبة 50 حد ما من نات الصوفية » 
مشيراً إلى الآية القرآنية : ١‏ الله نورالسموات والأرض . مثل نوره أشكاة فيها مصباحء المصباح 
فى زجاحة . الزجاجة كأنها كوكب درى يوقد من شحرة مباركة زيتونة » لا شرقية ولاغر بية 
يكاد زيتها يضىء . واولم تمسسه نار ذور على ذور . يهدى الله لنوره من يشاء ٠‏ ويضرب 
الله الأمثال للناس . والله بكل ثبىء عليم 

دليل هذا قول ابن سينا : ومن راغا كاي الشدين الإنسائية ‏ مالحا سب حاجما إلى 
ل جوهرها عمقلا بالفعل . فأولها : قوة استعدادية لها نحو المعقولات : وقد يسميها قوم عمقلا 
هيولانينًا وهى المشكاة 5 ويتلوها قوة أخرى نحصل لما عئد حصول المعقولاات الأول فتبياً مها 
لا كتساب الثوالل : إما بالفكرة وهى الشجرة ال يتونة إن كانت ضعق أو باالحدس ٠‏ فهى 
ريت أيضاً إن كانت أقوى من ذلك » فتسمى عقّلا بالملكة . وهى الزجاجة والشريفة البالغة 
مها قوة قدسية يكاد زيتها يضىء واو ل تمسسه نار . ثم حصل لا بعد ذلك قوة وكنال : أما الكمال 
فأن تحصل لا المعقولات بالفعل مشاهدة متمثله ى الذهن وهى بور على نور . وأما القوة . 
فأن يكون لها أن يحصل المعقول المكتسب المفروغ منه كالمشاهدة مبى شاءت من غير افتقار 
إلى اكتساب وهو المصباح . وهذا الكمال يسدى عقّلا مستفاداً . وهذه القوة تسمى عملا بالفعل 
والذى مخرج من الملكة إلى الفعل التام : ودن الميولانى أيضاً إلى الملكة ء فهو العقل الفعال » 

ويمكن اعمّاداً على رسالة ابن سينا « فى إثبات النبوات وتأوبل رمو زه '") وأمثاهم © وعل 
شروح نصير الدين الطوسى 2 على الإشارات «التنبييات ٠‏ توضيح ذلك عن طريق الشكل 


6 الإشارات والتنبييات - القسم الطبيعى - الفصل العاشر من صن 58م حبى ص 950 . 
(؟١)‏ ص ١١٠١‏ مما بعدها . 
( 9) يرى نصير الدين الطوسى فى معرض شرحه ( ص 851 وما بعدها) » على هده الفكرة » أن 
هذه الفكرة لما كانت مطابقة لقول الله تعالى » وقد قيل فى الخير : من عرف نفه فقد عرف ربه » 
فإن ابن سينا قد فسر مراتب العقل ما تشير إليه الآية القرآنية على النحو التالى 
١‏ - «المشكاة » شببية ب « العقل اطيولانى» » لكونها مظلمة فى ذانا قابلة النور - لا على 
التساوى لاختلاف السطوح والثقب فيا . 
؟ - « الزجاجة » شببة « بالعقل بالملكة » لأنها شقافة فى نفسها قابلة للنور أتم فبول . 
م - و الشجرة الزيتويه » شبيهة « بالفكرة » لكونبها مستعدة لآن تصير قابلة للنور بذاتها » 
لكن بعد حركة كثيرة وتعب . 
«١ -‏ الزيت » شببه « بالحدس » لكونه أقرب إلى ذلك من الزيتونة . _- 


وحق 


الآثى (انظر شكل رقم 14) الذى تجد فيه ما يقابل الكلمة القرآنية ( الطابع الصوق ) مس 
مصطلح فلسى قى نظرية أبن سينا فى المعرفة . 


الكلمة القرانية والمصطلح الفلسى 


( عند ابن سيدا ) 


الغار سل العقل القعال 
لعبا اب العقل بالقعل 
نور عل ثور 2 العقّل المستفاد 
يكاد زيها يضىء واوم ممسسه نار سلب القوة القدسية 
الزيت سلب الحدس 
الشجرة الزيتونة ]ست الفكرة 
الزجاجة الب العقل بالملكة 
المشكاة ا 


لاب المقل اطيولاف 
( شكل رقم ١‏ ) 


ه -والى و يكاد زينها يضىء ولو لم نمسسه نار » » شبيه « بالقوة القدسية» لأمبا تكاد 
تقل بالغمل ولو .يكن حىه غربها من !القت إل الفل:» 

- ونور على نور» « بالعقّل المستفاد م » فإن الصورة المعقولة نرر والنفس القابلة طا 
نور آخر 

7 - و المصياح » شبيه « بالعقل بالفعل» لأنه ينير بذاته من غير احتياج إلى نور يكتسبه 

م - ص النار » 8 بالعقل النعال ىن لآن المصابيح تشتعل منها 5 


الفا 


8 - نقد فكرة الأفضل والأشرف عند ابن سينا فى خلال منظور عقلانى : 

بود قبل أن نتتقل من دراستنا لهذا ادال من التصوف السينوى » إلى البحث فى محال آخخر 
من مجالات هذا التصوف ٠»‏ أن نقول فى معرض نقد ابن سينا » إنه كان يجدر به عدم الفصل 
مبذّه الصورة بين نفس وجسكد ع أو بين لذات عقلية باطنية ولذات حسية 1 

ولكنها فكرة الأفضل والأشرف الى تمسك بها فلاسفة العرب والى أدت بهم إلى نتائج 
خاطئة إلى أكير حد . 

[نهم إذا وجدوا شيئين ١‏ » ب كانوا يصرون على مفاضلة واحد مهما على الآخر » بدلا من 
القول بالتكامل بيهما . 

ولكن ما الفائدة الى نجنيها من ضرورة القول بفكرة الأفضل والأشرف والى تقدم لنا تصوراً 
كيفينًا لا تحديداً كينا . ما فائدة الاستناد إليها فى محال المقارنة بين النفس واللسد أو فى محال 
اللذات الحسية واللذات العقلية . 

إن ابن سينا كان بإمكانه الابتعاد عن هذه التفرقة ال خاسمة والبى قد لا تتيح مجالا للالتقاء 
بين ١‏ ( نفس مثلا) » ب (جسد مثلا) » والقول بدلا من ذلاك بفكرة التكامل والتعاون 
والاتصال . 

ولكنها التفرقة بين الصورة والمادة » هذه التفرقة هى البِى أدت به إلى ما أدت . الصورة 
أسمى من المادة لأن الصو رة تمثل الشى ء بالفعل والمادة تمثل الشى ء بالقوة . وما هو بالفعل أفضل 
مما هو بالقوة » فينتج إذن أن الصورة عنده أفضل من المادة » وهذه المادة هى الى تتحرك شوقاً 
حو الصورة . وإذا كانت النفس توازى الصورة بالنسبة للكائنات الحية » فلا بد فى رأبه من القول 
بأفضلية النفس على البدن » وهذه الأفضلية هى نفسها الى طبقها فى معرض مقارنة بين لذات 

اللذات للعقلية والحسية وارتباطها بالنفس وابلسد 
الإنمان 
| 
١ |‏ 


نفس ماله 
( صورة ) ( شىء بالفعل) ( مادة ) ( ثىء يالقوة ) 
تواتى 
اللذات العقلية الباطنية اللذات الحسية الظاهرة 


( شكل رقم 60 


رابعاً العارفون : مقامامهم وصفامهم 

؛ العارف يريد اللعق الأول لا لشبىء غيره » ولا يؤثر شيئاً على عرفانه وتعبده له فقط » 
ولأنه مستحق للعبادة » ولأنها نسبة شريفة إليه . لا لرغبة أو رهبة » وإن كائتا » فيكون المرغوب 
فيه أو المرهوب منه . هو الداعى ؛ وفيه المطلوب » ويكون الحق ليس الغاية » بل الواسطة إلى 
ثبىء غيره هو الغاية » وهو المطلوب دوثه » . 
( ابن سينا : الإشارات ولتنبيبات . ط هو ف مص 816-8٠١‏ ) 

ويتضمن هذا الحزء العناصر الآنية : 

١‏ تمهيك. 

. العارفون ااتنزهون وخارصهم إلى عالم القدس‎ ٠ 

مراتب الحواهر العاقلة من خلال فكرقى العشق والشوق . 

4 - الأمور الظاهرة والآمور اللخفية للعارفين . 

ه ‏ التفرقة بين الزاهد والعايد والعارف . 

* - الصلة بين فعل الزاهد والعابد » و إثبات النبوة . 


. قصد العارف أفضل من قصد غير العارف‎  / 
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الحا 


رابعاً ‏ العارفون : مقاماتهم وصفاتهم : 
)١(‏ تمهيد 

بيها فها سبق كين أن أبن سينا قد ذهب إلى الندط الثامن من كتاب الإشارات والتنبييات 
إلى أن اللذات الباطئة والعقلية أفضل هن اللذات الخسية الظاهرة مقدماً على ذلك بعض الأدلة 
سواء من السلوك الإنساتى أو السلوك الحيوانى . كا كشفنا عن مدى الارتباط بين البعد الفلسى 
والبعد الصوق ى هذا اخجال من مجالات دراسته التصوف . وأخديراً اقتصرنا على توجيه النقد إلى 
فكرة واحدة من الأفكار الى نرى من جانينا أمها تعد الأساس لتفرقته هذه بين اللذات الباطنة 
العقلية واللذات الحسية » وهى فكرة الأفضل والأشرف . 

ونر يد الآن أن ننتقل من دراستنا لهذا الجال . إلى مجال آآخر من المجالات التى بحث فيها 
ابن سينا ٠‏ وهذا اجال يتركر صول دراسة مقامات العارفين وصفاتهم . 

ونود أن نشير إلى أن ابن سينا إذا كان قد بحث فى الغط التاسع من كتاب الإشارات 
والتنبييات فى مقامات العارقين . محدد الصفات الى يتصفون بها » ومبيناً لنا الفروق بين الزاهد 
والعابد والعارف » إلا أن حديثه فى هذا الال لا يبدأ بالقط التاسع + بل يبدأ ببعض الفصول 
الأخيرة من المط الثامن . وهى فصول ستة تبدأ من الفصل الرابع عشر وتنّهى بالفصل 
التاسع عشر . 

لهذا نيجد أنه من المناسب الإشارة بإيجاز شديد إلى موضوع هذه الفصول . إذ تعتبر كا 
ذ كرنا مقدمات يبدأ بعدها ف دراسة مقامات العارفين والصفات البى يتصفون بها . 

ونستطيع أن نبلور امجالات الى يثشفيها ابن سينا قبل حديثه عن هذه المقامات والضفات . 
والى تعد كنا ذ كرنا يجموعة من المقدمات حول موضوعين هما : ما يحدث للعارفين المتتزهين 
. الة تخلصهم من أدران البدن » وأيضاً : مراتب الخواهر العاقلة من خلال فكرتى العشق والشوق . 


"1١ 


؟ العارفون المتنزهونت وخلوصهم إل عالم القدس 0 


نستطيع القول بأن هذا الموضوع » والموضوع الذى يليه » يعتيران حلقة الاتصال بين ما سيق 
أن بحثه ابن سينا ( اللذات العقلية والحسية ) » وبين ما سيبحث فيه بعد ذلك وهو مقامات 
العارفين وصفامم . 

فابن سينا يرى أن العارفين المتنزهين 217 ء إذا تخلصوا من أدران البدن ومن الشواغل » 
خلصوا إلى عالم القدس والسعادة » وحصلت لم اللذة العليا9؟ , 


ونود أن نشير إلى أن ابن سينا يرى أن هذه اللذة لاتعذ مقصورة على حالة ما يعد اموت » 
بل إنها قد توجد والنفس قى البدن ء أى والإنسان على قيد الحياة . إذ أن من يستغرقون ى تأمل 
ابلخبروت » ويعرضون عن الشواغل الدنيوية » يكون نصيبهم من هذه اللذه نصيباً كبيراً لدرجة 
أنه يشغلهم عن كل شىء . 

ولعل هذا سبب قول ابن سينا عنهم » بأمهم تخلصوا إلى عالم القدس . إذ كان هذا القول 
فيا يرى الطوسبى 7 يعنى أن العارفين كانوا علىعلء به » فصاروا بعد الموت ذوى عيان لهدء 
بمعى أمهم إذا كانوا قد ذهبوا إلى عالم القدس أثناء الحياة » فإن هذا لا يعد ذهاياً كليا » أما بعد 


اموت فإنه بعد ذهاباً بالكلية » بحيث تحدث لم الاذة العليا . 


وإذا كان ابن سينا كما سبق أن ذكرنا ‏ قد دلل على أن اللذات الباطنة أفضل من 
اللذات الحسية الظاهرة » فإنه ى هذا الخال : وهو فى معرض القول بأن العارفين تحدث لم اللذة 
حتى قبل الموت » يدلل على ذلك » بأن بعض النفوس إذا سمعت ذكراً روحانيا ؛ أصايها الوجد 
واللذة والفرح . 

يقول ابن سينا : والنفوس السليمة الى هى على الفطرة» ولم يفظظها مباشرة الأمور الأرضية 
الحاسية » إذا سمعت ذكراً روحانينًا » يشير إلى أحوال المفارقات » غشيبا غاش شائق لا يعرف 


+ يرى الطوسى أن أبن سينا يقصد من لفظه « العارفم ء الكامل محسب القرة النظرية‎ )١( 
. ويقصد و بالمتنزه » » الكامل محسب القوة العملية » فإن كال القوة العملية هو التجرد عن العلائقالحسمانية‎ 
. شرح الطوبى على الإشارات والتنبيات ص 4؛لالا - ولالا)‎ ( 

6 الإشارات والتنبيات ( القسم الصوق) طوف ا ص 4لالا- هلالا . وراجم أيضاً 
كتاب الدكتور إبراهيم بيوبى مدكور و ف الفلسفة الإسلامية » صن ١ه‏ - 8ه . 

(؟) شرح الطوبى ص هلا . 


1" 
سببه » وأصابها وجد مبرح مع لذة مفرحة . يفضى ذلك بها إلى حيرة ودهش وذلك للمناسية 
وقد جرب هذا نجريباً شديد]17) . 

وهكذا يكشف لنا ابن سينا عن اللذة الى "نحدث للعارفين المتنزهين فى حالة ذهابهم إلى عالم 
القدس والسعادة » سواء كان ذهاباً كلينًا ( بعد الموث ) أو ذهاباً غير كلى ( قبل الموت ) . 


ل 


. الال١ الإشارات والتنببات . ط م ص‎ )١( 


اللا 


م - مراقب المخواهر العاقلة من خلال فكر العشق والشوق : 

ذكرنا فيا سبق أن ابن سينا . قبل بحثه فى مقامات العارفين وصفاتهم » يدرس موضوعين 
فى الفصول الستة الأخيرة من الغط الثامن من كتاب الإشارات والتنبيبات . 

وإذا كنا قد درسنا الموضوع الأول مهما .. فإننا ننتقل الآن إلى دراسة الموضوع الثانى من 
هذين الموضوعين . 

ونود أن نشير إلى أن حديث ابن سينا عن مراتب اللمواهر العاقلة'1» يرتبط ارتباطاً رئيسينا بما 
نيجحده فى رسالته فى « العشق » والتى لا نخلو ‏ كا سبق أن ذكرنا ‏ من بعض الدلالاات 
الصوفية يذهب ابن سينا إلى أن الخواهر العقلية مرتبة ى مس مرائب هى : 

١‏ الرتبة الأول : ٠رتبة‏ الله تعالى . الواجب الأول . يقول ابن سينا : « أجل مبهج 
بشى ء . هوالأول . بذاته . لأنه أشد الأشياء إدراكاً لأشد الأشياء الا ء الذى هو برىء عن 
طبيعة الإمكان والعدم . وهما منبعا الشر '". 


وإذا كان ابن سينا يرتب هذه الخواهر على أساس فكرق العشق والشوق ٠‏ فإنه يرى أن هذه 
المرتبة الأول مرتبة عشق لا شوف . ( راجع الشكل التوضيحى رقم 17 ) . 

وهو بميز بين العشق والشوق . فالشوق يعد حركة نحو الكمال . أى نمو الابتباج . ولا كان 
للد كاملا ء لا بغي عنه شىء ء فإنه تعالى هنره عن الشوق . أما العشق فإنه يعد معيراً 
عن الكمال . 

يقول ابن سين! : كل مشتاق فإنه قد نال شيئاً ما . وفاته ثبىء ما » وأما العشق فعى آئخر . 
والأول عاشق لذا: معشوق لذائه » عشق من غيره أو لم يعشق"" . 

ونود أن نك إلى أن هذه الافظة . لفظة العشق . عشق الله لذاته » أخحذها ابن سينا عن 
الفاراى » حين_ كان يتحدث عن صفات واجب الوجود ( راجع ثالثاً من الفصل الثانى ) . 


)١(‏ نو أن نشير إلى أن انمه فيل أن يبين لنا ترثبب المراهر العاقلة » يتحدث عن الخلود : وعل 
أى نحوسيكون . وآراؤه فى هذا الحال لا تخرج عن كتبه و ر ائله الأساسية الى درس فيها هذا الموضوع كرسالة 
الأضحوية ف أمر المعاد ( راجم فى ذلك كتاينا : مذاهب فلاسفة المشرق ص 8٠7‏ وما بعدها ) , 

(؟) الإشارات والتنيسات ص 87ل . 

(م) الإشارات والعنبييات ط م ف ١8‏ ص م7 - 784 . وتود أن نشير إلى أن فكرة الشوقٍ لها 
بعض المذو ر الأرسطية » فالمادة تشتاق السو رة . والعالم يتحرك شوقاً نمو الله الكامل . 
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مراتب ادواهر العقلية 


( من خلال فكرق العشق والشوق ) 
)١(‏ الأول تعمالى سل مرتبة عشق لاشوقٍ 
(؟) العقول لب عرتبة عشق لاشوق 
0 النفوس الناطقة الفلكية والكاملة الإنسانية 


ى الحياة الدئيا فى المياة الأخرى 
( عشق وشوقٍ ) ( عشق فقط ) 


( 4 ) النفوس الناطقة المتسطة لد عرريبة عشق وشوق 
(ه) النفوس الناطقة الناقصة ‏ لد عرقبةٌ عشق وشوق 
( شكل رقم )١1١‏ 
يلاحط ما يل : 
-١‏ العشق أسمى من الشوق 
بت العشق لكل المراتب ( المراقب انشس) 
# ب الشوق ليعض المراتب ( المرتبة الغالثة (فى الحياة الدئيا فقط ) والمرتبة الرابعة والمرتبة اللهاءسة ) 


هذا بالإضافة إلى أنها مستتخدمة عند بعض المتصوفة . وهذا ما أشار إليه الطوبى قى شرحه 
على الإشارات والتنبييات لابن سينا ”27 » حين قال إن ابن سينا لم يتحاش عن إطلاق هذا 
اللفظ » لفظ العشق ء وإن كان غير مستعمل عند الخمهور » لأنه مستعمل عند الإلطيين 
من الحكماء”" » والمحققين من أهل الذوق . 

. المرتبة الثانية : مرتية العقول‎  " 

هذه المرتبة لا مخالطها القوة » ولذلك فهى مرتبة عشق لا شوق . 

يقول ابن سينا عن هذه امرتبة الثانية » بعد حديثه عن المرتبة الأول ( الله تعالى ) : « ويتلوه 
أى الله تعالى ‏ الأبسبجون به وبنواتهم » من حيث هر مبهجون به ء وهم التواهر العقلية 
القدسية . فليس ينسب إلى الأول الحق ولا إلى التالين من خلص أوليائه القديسين » شوق 29 . 

)1١(‏ ص ؛4طلا. 


(؟) يرجح أنه يتقصد بالإلميين الحكماء » الفارانى أساساً كما سبق أن أشرنا . 
)ع2 الإشارات والتنيبات - ط م ف ماص وملا . 


دض 
المرتبة الثالثة : مرتبة النفوس الناطقة الفلكية والكاملة الإنسانية : 
هذه المرتبة مرتبة عشق وشوق معاً . أى أنها لا تخلص عن علاقة الشوق الذى يعد أقل 
مرتبة من العشق ‏ إلا إذا فارقت هذه النفوس الإنسانية الحياة الدنيا إلى احياة الأخحرى . 
فى الحياة الأخرى تكون عاشقة لا مشتاقة . يقول ابن سينا : والنفوس البشرية » إذ! نالت 
الغبطة العليا فى حباتها الدنيا . كان أجل أحوالها أن تكون عاشقة مشتاقة . لا تخلص عن علامة 
الشوق » اللهم إلا فى الحياة الأخرى 227 . 


4 - المرتبة الرابعة : 


هذه المرئبة هى مرتبة النفوس الناطققة المتوسطة . وهى عرتبة عشق وشوق . 


ه ‏ الرتبة الحامسة : 

هذه المرتبة هى مرتبة النفوس الناطقة الناقصة . وهى مرتبة عشق وشوق . 

هذا هو ما يجده ق الفصول الأخيرة من الفط الثامن : حديث عن لذات العارفين المتتزهين » 
سواء ى هذه الحياة الدنيا الى تحياها » أو فى الحياة الأخرى . ودراسة لمراتب الممواهر العقلية 
من خلال فكرته عن العشق والشوق » وكيف أن العشق يسرى ى كل الموجودات كاملها 
وناقصها » الموجود مها بالفعل من كل وجه » والموجود مها بحيث الطه القوة . أما الشوق 
فلا نستطيع أن نقول بوجوده إلا لبعض هذه المراتب لا كلها . إذ أنه يعبر عن انتقال من قوة 
إلى فعل » من نقصان إلى كال . ولا كنا لا نيحد ذلك ىق المرتبة الأول والمرتبة الثانية » فإن هذا 
ما يحعل الشوق مقصوراً على مراتب معينة دون أخرى » وهى المراتب الثلاث الباقية . 

ونود قبل أن ننتمل إلى دراسة مقامات العارفين وصفامم ؛ نود أن نشير » على سبيل نقد 
من جانبنا لاين سينا سنا . إلى أئنا نلاحظ أن أفكاره فى هذا المجال » وخاصة فكرته عن العشق 
والشوق رن إلى أفكار الأديب الفنان » منبا إلى أفكار الفيلسوف المحقق المدقق ع إنه 

يخلط بين أفكار كنية ونصو رات كيفية . إنه يخلع على الوجود ثوباً جميلا براقاً » ثوبآ كيفينًا » 
ولكنه للأسف الشديد يملع عنه ثوباً دقيقاً محدداً نويا كي 


الثوب الأول هو ما يسعى إليه الفنان الأديب . ويبرب منه الفيلسوف . وخاصة إذا كان 


ر ؟) الإشارات والتبببات ط م ف مالا ص 10865 . 
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فيلسوفاً عقلانينًا . والثوب الثانى هو ما يبرب منه الأديب الفنان » ولكن يسعى إليه بكل قوته » 
الفيلسوف الذى ينظر إلى العالم نظرة دقيقة محددة الإطار لا مهوشة المعالم 4 

نقول بهذا ولا مفر من القول به » ونحن نتحدث اليوم عن ثورة العقل فى الفلسفة العربية . 
أما إذا لم نميز بين إطار وإطار ٠»‏ بين ثوب وثوب ٠»‏ فسوف نظل ق حالة سبات عميق » ولن 
تنّهى حالة السباتء إلا بزلزال عثيف يدك أرض التقليد دكدّا » ويكون معبراً عن العقل » 
وحمل فق طياته التجديد . 


ونا 


- الآمور الظاهرة والآمور الحفية للعارفين : 


إذا كان اين سينا قد درس موضوعين هما : العارفون المتنزهون وخلوصهم إلى عالم القدس ء 
ومراتب اهواهر العقلية من خلال فكرتى العشق والشوق ء وكان هلان الموضوعان ‏ كا سبق أن 
أشرنا ‏ عثلان المقدمات لما يدرسه ابن سينا بعد ذلك » من مقامات للعارفين وصفات لم 2 
فإن دراسة لمقامات العارفين وصفاتهم » بمكننا تقسيمها إلى عناصر عديدة » عديدة © أيها 
يتمثل فى الكشف عن الأمور الظاهرة والأمور الحفية لمؤلاء العارفين . 


ونود أن نشير إلى أن ابن سينا يدرس هذا امال وغيره من مجالات متصلة بمقامات العارفين 
وصفاتهم » فى المْط التاسع من أتماط الإشارات و«لتنبيبات ء وهو يعد من أهم أغاط القسم 
الصوق ى هذا الكتاب . إذ نمجد ق هذا الغط دراسة للتصوف والصوفية من خلال وجهة نظر 
ابن سينا . بمعبى أنه بعرض لنا فى هذا العغط لعلوم الصوفية بصورة تفصيلية دفاعية إلى حد 


آن لنا بعد هذا التقديم . أن نذكر الأمور الحفية والظاهرة الى ينسيها ابن سينا للعارفين » 
وأيضاً تفرقته بين الزاهد والعابد والعارف » وغير ذلك من جوانب . 


يذهب ابن سينا إلى أن العارفين لم مقا.ات ودرجات مخصون يبا وهم ف حياهم الدنيا دون 
غيرهم ٠‏ «فكأنهم وهم فى جلابيب من أبدام6هم » قد نضوها وتجردوا عنها إلى عالم القدس 276 , 
أى أنهم إذا كانوا قى الظاهر مرتدين ملابس البدن » إلا أن ملايسهم هذه وكأنها خلعت عنهم » 
بحيث نجردت نفوسسهم الكاملة عن جميع الشوائب المادية وخلصت إلى عالم القدس . 


ويبين لنا اين سينا أن لمؤلاء العارفين أمور خحفية وأمور ظاهرة”؟ . الأمور اللحفية تتمثل ى 
مشاهدائهم لأشياء تعجز عن إدراكها الأوهام » ويعجز اللسان عن وصفها . وابباجاتهم بهذه 
الأشياء الى لا تراها عين ولا تسمعها أذن . وقد يكون هذا هو المراد من قوله تعالى : فلا تعلم 
نفس ما أخنى لم من قرة أعين » . 

هذا عن الأمور اللحفية » أما الأمور الظاهرة » فتتمثل فى أقوالى وأفعاهم » وبنها الكرامات . 


)١(‏ الإشارات والتنببيات . ط هة ف ١‏ ص لاد 
(؟) يشير ابن سيئا فى آخر الفصل الأول من النمط التاسم وهو بصدد القول بالآأمور الحفية 
والأمور الظاهرة بالنسبة الصوفية ( راجم « ثانيا » من هذا الفصل) . 


نا 
وهذه الأمور يستنكرها البعض ٠‏ وينظر إليبا بإكبار وتعظم من يعرفها ويقف عليها ( راجع 
الشكل التوضيحى رقم 17 ) . 


أمور العارفين 
ب ا ل ليسي 
١ |‏ 
أمدور خفية و3 ظاهرة 
( مشاهدات وابهاجات ) (كرامات ) 
( شكل رقم )1١١‏ 


اح 


ه - التفرقة بين الزاهد والعابد والعارقف : 

إذا كان ابن سينا قد أشار مجرد إشارة إلى الأمور الظاهرة والأمور الخفية بالنسبة 
للعارفين ‏ فإن سبب ذلك أنه سيحدثنا بالتفصيل عن هذه الأمور فى المْط العاشر والأخير من 
أتماط الإشارات و«التنبيبات وموضوعه « أسرار الآيات » . 

وهو ق هذا الال من مجال دراسته للتصوف . يفرق لنا بين الزاهد والعابد والعاروف » 
نظراً لأن هذه الأحوال ( الزهد والعبادة والمعرفة ) قد توجد فى الأفراد كل على حدة » وقد توجد 
مجتمعة فى فرد واحد . 

فالزاهد هو المعرض عن متاع الدنيا وطيباتها (؟ : أى بمثل حال الإعراض عن كل شى ء 
ما عدا الح تعالى . ونخاصة الإعراض عن الأشياء البى تشغله عن زهده . 

أما العابد ٠‏ فهو الذى يواظب على فعل العبادات مثل الصلاة والصيام وغيرهيا9؟ , 

ونود أن نشير إلى أن الزاهد بمثل حال الإعراض » «العايد يمثل حال الإقبال . بمعبى أن 
طالب الحق يازم له فى البداية الإعراض » أى الإعراض عن الأمور الدينوية الى تشغله عن 
الله تعالى . ثم يجىء بعد ذلك حال الإقبال » وهو موقض العابد الذى يقبل على ما يعتقد أنه 
يقر به من الله تعالى . 

هذا عن حال الإعراض ( الزهد) » وحال الإقبال ( العيادة) . فإذا وجد العابد » الحق » 

يقول ابن سينا : إن العارف هو المتصرف بفكره إلى قدس احبر وت » مستديماً لشروق نور 
الحق فى سره”"" ( راجع الشكل رقم 18) . 


أحوال طللاب الحق 
العارف ( حال معرفة أحق) 
1 
العايد ( حال الإقبال) 
1 
الزاهد ( حال الإعراض ) 


( غكل رقم ه١)‏ 


)10 الإشارات والتنبيبات ت ف ١‏ ص !ولا. 
(١؟)‏ المصدر السابق ط و ىف ١‏ ص ١٠م.‏ 
رع المصدر السابق ط و ف #87 صض 8٠١‏ . 


حرص 

وإذا كان ابن سيئا قد أشار إلى أن هذه الأحوال الثلاثة ( الزهد والعبادة والمعرفة) قد 
يتركب بعضبا من بعض . بمعنى أننا قد نجد زاهدا » وقد نجد زاهداً عابداً » وقد نجد زاهداً 
عابداً عارفاً . فإنه كان من الضرورى له أن يبين لنا الفرق بين الزهد والعبادة عند غير العاروف ء 
والزهد والعبادة عند العارقف . 

فالزهد والعبادة عند غير العارف يعدان نوعاً من المعاملة . إنه فى حالة الزهد . من يشرى 
بمتاع الدنيا متاع الآخرة . وفى حالة العبادة كن يعمل فى الحياة الدنيا . نظير أجرة يأخذها فى 
الحياة الأخرى » وتتمثل هده الأجرة فى الثواب 237 , 

أما بالنسبة للعارف ٠‏ فإن الزهد عنده بعد تنزهاً عما يشغل نفسه عن الحق وتكيراً على كل 
شىء غير الحق . والعبادة عنده تعد رياضية لإرادته بحيث يبعدها عن اللحياة الدنيا ويوجهها إلى 
جناب البق 7 . ( راجع الشكل رقم 0 


موقف غير العارف والعارف من الزهد والعبادة 


غير الماروف العارف 
الزَهد عيعمعت عه 
شراء متاع الدفبا بمتاع الآخرة التنزه عما يشغله عن الحق 
العيادة العمل فى الدنيا لأجل الأجر رياضة لقوى نفسه وإرادته حى 


والثواب فى الآخرة يصل إك معرفة الحق 
( شكل رقم )1١‏ 


(1) المصدر السايق ط و ف "م ص ١١م‏ . 


زف 


5 - الصلة بين فعل الزاهد والعابد وإثبات النبوة : 


إذا كان ابن سينا قد ذهب إلى أن الزهد والعبادة يقوم ببما ‏ كنا سبق أن ذكرنا ‏ 
العارف » لا كتساب الأجر والثواب فى الآخرة » كان لا بذ لابن سينا من إثبات النبوة والشر بعة 
حنى يوجد تبر يراً لتَرك الشبى ء العاجل ( الحياة الدنيا ) فى سبيل ثبى ء آجل ( الحياة الأخرى ) . 
فهو فى رسالته « فى إثبات النبوات وتأويل رموزهم » وأمثاللم » يبين لنا كيف أن كل فاضل 
سود المفضول ود أسهء» ولا كان النبى أفضل من غيره ؛ فإذن اللبى يسود ويرأس جميع الأجناس 
الى يفضلها . 
كا يصل ابن سينا إلى معنى ١‏ الفاضل ٠‏ عن طريق مجموعة من التقسيات لفكرته فى 
تفاضل الأسباب ( راجع الشكل التوضيحى رقم )7١‏ . 
ويأخذ ابن سينا فى الدفاع عن فكرته هذه . فيرى أن الإنسان لا يمكن أن يستقل بمفرده 
فى أمور معاشه لأنه يحتاج إلى الغذاء والملبس والمسكن والسلاح سواء لنعسه أو لأولاده . وهذه 
أشياء لا يقوم بها صانع واحد : بل جماعة يتعاونون ويتشاركون فى فعلها » ويعطى الواحد 
مهم عمله للآخر على سبيل التبادل . فإِذن الإنسان محتاج إلى غيره 5 معبى القول بأن 
الإنسان مدثى بطبعه . 
وإذا كان اجماع الناس على التعاون يتطلب المعاملة والعدل . منعاً الغضب والظلم - فلا بد 
من وجود شر بعة تنظ هذه احوانب . والشريعة لا بد ها من واضع أو شارع . 
ولكن منعاً للتنازع بين الناس فى وضع الشرع ‏ فلا بد من امتياز الشارع بميزة معينة » 
حى يطيعه بقية الناس . 
هذه المزة تتمثل فى المعجزات سواء كانت قولا أو فعلا . فإذن لا بد من وجود نى 
0 : 
وإذا كان العوام وضعفاء العقول قد يقدمون على محالفة الشر »ع كان لا بد من وجود 
الثواب للمحسن والعقاب للمسىء جزاء من عند الله . ولكى يثبت معرفة الثواب والعقاب فق أذهان 
الناس . فلا بد من وجود عبادات تعد تذ كارا مقروناً بالتكرار كالصلاة مثلا . 
من دنا كانت دعوة الننى إلى التصديق بوجود خالق قدير بير » وإلى الإيمان بشارع 
مبعوث من قيل الله تعالى : وإلى الاعثراف بالوعد والوعيد ى الآخرة » وإلى القيام بعبادات 
نذكر فيبا الخالق وجلاله . وإلى الانقياد لقوانين شرعية يحتاج إليها الناس فى معاملاتهم حى 
تستمر الدعوة إلى العدل المقم لحياة النوع الإنساتى . 


غير قامة بذانها 


ب ا 
ل | ١‏ 00 
5 صورة لاق مواد صورة ملابسة للمواد #4« ثامية ( الحيوان ) غير ثامة 
ا 
| ا 
ه ناطق غير فاطق 
| 
| | 
» ملكة بغير ملكة 
ا 
ٍ | 
ه غارج إلى الفعل العام غير خاوج 
| 
| 
» يغير واسطة بواسطة 
( النى) 


( شكل رقم ١؟)‏ 
( دزا لكلمة أفضل بدائرة ) 


حلفا 

إذا كان هذا بعد نفعاً عظيماً دنيويًا ( النفع العاجل ) » فإن العناية الإلمية قد شاءعت أن 
تضيف إليه أجراً جز يلا أخر ويا ( النفع الآجل) . 

ومن هنا نفهم السبب ق زهد غير العارف وعبادة غير العارف. [إمبما زهد بعبادة يتمئلاث ق 
التضحية بمتاع الدنيا لأجل متاع الآخرة . 

أما بالنسبة للعارفين » فإننا نيحد أنه قد أضيف إليهم يجانب النفع العاجل والأجر العاجل 
كا لا حقيقيًا بالنسية لم . ويتمثل هذا الكمال - "كا سبق أن ذكرنا ‏ فى اطلاعهم على نور 
الحق وق ابتهاجهم ببجة لا مثيل لها . 

يقول ابن سينا مبرراً وجود الشرع . «مبياً ضرورته بالنسبة للعارف وغير العاوف : 
« مالم يكن الإنسان بحيث يستقل وحده يأمر نفسه إلا بمشاركة آخر من بنى جنسه » وبمعاوضة!١)‏ 
ومعارضة ”2 نجريان بينهما » يفزع كل واحد مهما لصاحبه عن مهم . لو تولاه بنفسه لازدحم 
على الواحد كثير . وكان مما يتعسر إن أمكن وجوب أن يكون بين الناس معاملة وعدل يحفظه 
شرع » يفرضه شارع مثميز باستحماق الطاعة . لاختصاصه بآيات تدل على أنها من عند ربه 
ووجب أن يكون للمحسن و«المسبىء جزاء من عند ربه القدير الخبير . قوجب معرفة : النجازى 
والشارع . ومع المعرفة سبب حافظ للمعرفة . ففرضت عليهم العبادة المذكورة للمعبود وكررت 
عليهم ليستحفظ التذكير بالتكرير . حتى اشتهرت الدعوة إلى العدل المقم لحياة النوع ٠‏ تم ريد 
استعمليها بعد النفع العظم فى الدنيا » الأجر الحزيل فى الأخرى . ثم زيد للعارفين من مستعمليها 
المنفعة الى خحصوا بها فيا هم مولون وجوههم شطره”" . 


)21 المعاوضة : أن يعطى كل واحد صاحبه فى عمله بإرَاء ما يأخذه منه » ق عمله ( الطوبى : 
شرح الإشارات ص )8١8‏ . 

(؟) المعارضة : أن يعمل كل واحد مثل ما يعمله الآخر ( الطوبى : شرح الإشارات ص .)8١5‏ 

(") الإشارات والتنبيات ط هو ف 4 ص 8١خ‏ ويا يعدها . 


تبرض 


: قصد العارف أفضل من قصد غير العارف‎ ٠ 

إذا كان ابن سينا يعلى من درجة العارف على درجة عير العارف ء فإن السبب ى ذلك أننا 
نيحد فرقاً وفرقاً كبيراً بين من يشترى بمتاع الدنيا متاع الآخرة » وهذا هو قصد غير العاوف » 
ومن يكون قصده وجه الله فحسب ( العارف ) . 

ولعل رغبة ابن سينا ى تأكيد هذا المعبى هى البى أدت به إلى عقد الفصل الحامس والفصل 
السادس من الغط التاسع » ليتحدث فيهما عن غرص العارف فيا يقصده » وذلك قبل أن يكشف 
لنا عن درجات حركات العارفين . 

فالعارف يريد الله تعالى . الحق الأول » لا لشّىء غيره » وتعبده له وحده » لآنه يستحق 
العبادة » لا لرغبة أورهبة . 

وهذا القصد يممحتلف عن قصد غير العارف الدى جعل الله تعالى واسطة ق نحصيل شىء 
آخحر كالرغية فى الثواب أو الرهبة من العقاب . إن هذا القصد الآخير يصدر عن فرد لم يطعم 
لذة المبجة » ولذلك نراه يعبد الله تعالى ويطيعه . حى يبعت ق الاخرة لمطعم شهى ومشرب هى 
ومنكح ببى على حد تعبير ابن سينا . 

إن مثل غير العارف إلى العارف ع مثل الصبيان بالقياس إلى المحنكين . إن الصبيان . حيما 
غفاوا عن الطيبات البى يحرص عايها البالغون : واقتصروا على طيبات اللعب . أصبحوا يتعجبون 
من المحنكين . أهل الحد7" . 

هذا بالإضافة إلى أن زهد غير العارف يعد زهداً عن كره » صعيح أنه فى صورة الزهاد . 
إلا أنه أحرص الحلق بالطبع » على اللذات الحسية . إذ أن التارك لشىء ما من أجل إضعاف 
هذا النىء » هو أقرب إلى الطمع منه إلى القناعة . 

ونود أن نشير إلى أن ابن سينا إذا كان قد بذل جهده فى المَبيز بين درجات الزهاد والعباد 
من جهة » ودرجات العارقين من جهة أخرى . فإن هذا كان نابعاً أساساً من قوله بالمعاد الروحانى 
لا المحاد الحسماق . 

نوضح ذلك بالقول بأن إذا كان يقول بالمعاد النفسانى لا الحسمانى ء فإن سبب ذلك اعتقاده 
بأن الحكماء الإلحيين رغبتهم ى إصابة السعادة الروحية أعظ من رغيتهم فى إصابة السعادة البدنية. 
إن هذه السعادة الروحية لا تعادها لذة أخرى بأيةحال من الأحوال 7) 

. وما بعدها‎ ١5 الإشارات والتنبيبات . ط هو ف 5 ص‎ )١( 


(؟١)‏ ابن سيتا : رسالة أضحوية فى أمر المعاد ص 1١١5‏ - لا1ؤ »ع وراجمع أيضاً » كتابنا 
مذاهب فلاسقة المشرق ص 75 وما بعدها . 


امسا : درجات حركات العارفين 
( تعبيرها عن وجد لا عن عقل ) 
« العرفان مبتدئ من : تفريق ونفض وترك ورفض . بمعن فى جمع . هو جمع صفات 
الحق » للذات المريدة بالصدق » منته إلى الواحد » ثم وقوف . 
ابن سينا : الإشارات والتنبيبات . ط 4 ف 19 ص ١-818‏ 84) 


ويتضمن هذا الحزء العناصر | به : 
١‏ -الإرادة : 
؟ الرياضة : 
مو_ الأوقات . 
الوصول التام . 
ه ‏ نقد موقفه بنظرة عقلية . 


ثورة المقل 


خامساً : درجات حركات العارفين ( تعبيرها عن وجد لا عن عقل ) : 
١-الإرادة‏ : 


تبين لنا حبى الآن كيف ييز ابنسينا بين زهد وعبادة غير العارف وزهد وعبادة العارف . 
وكيف وصل من ذلك إلى رفع مرتبة العارف على مرتبة غير العارف . وهذا الرفع من جانبه إنما 
يستند ‏ فا يبدو لنا ‏ إلى آراء له ى موضوعات فلسفية شبى . 

إنه يعلى من شأن الصورة على المادة . إنه يرفع مرتبة النفس على مرتبة المسم . إنه يعلى 
من شأن المعرفة العقلية على المعرفة الحسية . إنه يفضل المعاد الروحانى على المعاد الحسماتى » بل 
لا يعترف إلا بالمعاد الروحانى فقط . إنه أيضاً كما سبق أن بيئا ‏ يعلى من شأن اللذات 
الباطنة واللذات العقلية على اللذات اللسية الظاهرة الحسدية . 

وإذا اننهى ابن سينا إلى تأكيد القول بأن العارف أعلى من غير العارف » يكون حديثه قد 
انبى أو كاد عن الزهد والعبادة عند غير العارف » أما بالنسبة للعارف فسيظل حديث ابن سينا 
عنه مستمرًا بلا انقطاع حّى آآخحر كتابه 0 الإشارات والتنبييات » . 

وهذا يتضح تماماً إذا اعتيرنا كتاب الإشارات والتنبييات عمدة كتبه فى هذا امجال » مجال 
التصوف . إنه فى الفصول الثلاثة والعشرين من الفط التاسع » أى ابتداء من الفصل الخامس 
حبى الفصل السابع والعشرين » وكذلك الفط العاشر بأ كله والذى يتضمن ‏ "كا سبق أن 
ذكرنا ‏ ثنتا وثلاثين فصلا ء يبحث فى أمور خاصة بالعارف » لأن ام بالعارف أكبر من 
اههامه بغير العارف . ولعل سبب ذلك أن لتصوفه جذوراً فلسفية لا جذوراً سنية . 

وابن سينا قبل أن يبين لنا أخلاق العارفين » يعقد عدة فصول فى الفط التاسع يتحدث فيبا 
عن درجات حركات العارفين . وسنشير الآن إلى هذا الموضوع إشارة موجزة » من خلال عدة 
عناصر تتمثل"فى الإرادة » والرياضة » والأوقات ٠‏ والوصول التام ء وذلك قبل أن ننتقل إلى 
الحديث عن أخلاق العارفين . 

يذهب ابن سينا إلى أن أول درجات حركات العارفين ما يسمونه بالإرادة . ومبدأ هذه الإرادة 
تصور الكمال الخاص بالله تعالى والتصديق بوجوده تصديقاً جازماً دون اعتراض » سواء كان 
هذا التصديق عن طريق القياس البرهانى أو كان عن طريق قبول ما يقوله الأثمة المادين إلى 
الله تعالى 17) ا 


)١ (‏ ابن سينا : الإشارات والتنبيات ط ه ف ا ص 8١ح‏ ويا بعدها » وأيضاً : شرح نصير 


الدين الطوبى على الإشارات ص 219 , 
خرن 
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وهذه الإرادة تعد نتيجة ميرتبة على الإيمان اليقين بوجود الله » والغاية منها التحرك إلى عالم 
القدس بغية الاتصال . وهذه الدرجة » درجة الإرادة » هى درجة المريد . 

يقول ابن سينا ى كتابه الإشارات و«التنبييات » معبراً عن هذه الدرجة اللى تعد كا قانا 
أول درجات العارفين ( درجة المريد) : « أول درجات حركات العارفين ما يسمونه هم بالإرادة » 
وهو ما يعترى المستبصر باليقين البرهانى أو الساكن النفسى إلى العقد الإيمانى » من الرغية فى 
اعتلاق العروة الوثى ء فيتحرك سيره إلى القدس لينال من روح الاتصال . ما دامت درجته 
سدم لبو م7200 

هذا عن الإرادة الى تعد أول درجات المريدين . ونكتى با ذ كرناه عنبها الآن » لأننا سنحود 
إلييا حين نقد موقف ابن سينا ى هذا امحال » حين ذهب إلى أن الإرادة تترتب على الإيمان 
بوجود الله سواء كان عن طريق البرهان أو كان عن طريق الإقناع والطابة . 


)١(‏ ط و الا ص مامح وام - .وم 


الحض 


»؟ الرياضة : 


قلنا إن أول درجات العارفين كما يذهب ابن سينا » هى الإرادة » وهى درجة المريد . والمريد 
يحتاج إلى الرياضة 2217 وهذه رياضة العارقين . 


والرياضة الخاصة بالعارفين تعد فيا يرى الطوبى فى معرض شرحه على الإشارات 
والتنبيبات 219 أدق أصناف 19 الرياضيات السمعية » لمهم يريدون وجه الله تعالى لا غير ع 
وكل ما سواه شاغل عنه . 


وإذا كانت رياضيات العارفين تتمثل فى منع النفس عن الالتفات إلى ما سوى الدق الأول 
وإجبارها على التوجه نحوه . ليصير الإقبال عليه والإنقطاع دونه ملكة لها » فإن للرياضة أغراض 


.م١٠١ الإشارات والتنبهات ط واف م ص‎ )١( 
ص 99م.‎ )١( 
م0١ م) يحلل الطوبى ماهية الرياضة «أنواعها فى شرحه على الإشارات «التنبيات ( ص‎ ( 
: وما بعدها ) » فيقول‎ 
رياضة البهاثم : منعها عن إقدامها على حركات لا يرتضيها الرائض وإجبارها على ما يرتضيه لتتمرن‎ 
» على طاعته . والقوة الحيوائية الى هى مبدا الإدراكات والأفاعيل الحيوانية فى الإنسان » إذا لم يكن لهما‎ 
» إلى طاعة القويٌ العاقلة ملكة » كانت منزلة مبيمة غير مرتاضة . تدعوها شبوتها ثارة » وغضهها تارة‎ 
» اللتان تثيرهما المتخيلة والمتوهمة بسبب ما تتذكرانه ثارة ؛ وبسبب ما يتأدى إليهما من الخواس الظاهرة‎ 
تارة إلى ملاهمها فتتحرك .حركات ممختلفة حيوائية بسبب تلك الدواعى . وتستخدم القوة العاقلة قى تحصيل‎ 
مراداتها . فتكون هى أمارة تصدر عنها أفعال مختلفة المبادئ . والعقلية مؤتمرة عن كره ومضطرية . أما‎ 
» إذا راضتها القوة العاقلة » بمنعها عن التخيلات والتوشمات والإحساسات والأفاعيل المثيرة الشبوة والغضب‎ 
وإجبارها على ما يقتضيه العقل العمل » إلى أن تصير متمرقة على طاعة » متأدية فى خدمته » تأتمر‎ 
بأمرها ويَننبى بنبيها » كانت العقلية مطمئنة ولا يصدر عنها أفعال مختلفة بحسب المبادئ » وباق القوى‎ 
» بأسرها مؤيرة مستسلمة لما . وبين الحالتين حالات “تلفة » بحسب استيلاء إحداها على الأخرى‎ 
. تتبع الحروانية فها أحياناً هواها عاصية للعاقلة ثم تندم فتلوم نفسها فتكون لوامة‎ 
وإنما سميت هذه القوى بالتفوس الأمارة واللوامة والمطمئئة ملاحظة لما جاء من ذكرها مبذه السمات‎ 
. فى العتزيل الإلى‎ 
. فإذن رياضة النفس ء نبيها عن هواها وأمرها بطاعة مولاها‎ 
ونا كانت الأغراض العقلية مختلفة » كانت الرياضيات مختلفة : مها الرياضيات العقلية الملأكورة‎ 
. فى الحكمة العملبة » وها الرياضات السمعية المسماة بالعبادة الشرعية‎ 


خرف 


ثلاثة » كا يوجد ما يعين على الوصول إلى واحد واحد من هذه الأغراض ٠»‏ كا سنوضح ذلك 


فها يلى ( راجع الشكل رقم ١؟)‏ . 
الرياضة 
أغراضها وما يعين عليها 
١‏ ش 
أغراضها 000 
١‏ - تتحية ما دون الله تعالى الزهد اللقيق 
( إنالة الموانم الهارجية ) 

1 ل العمادة المشفوعة بالة 
؟ - تطويع النفس حى تنجذب إلى ما هوقدسى ار 
( إنالة الموانع الداخلية ) م - الكلام الواعظ 
ْ الفكر اللطيف 

- تلطيف السر لثيل الكبال ا اعم مه 
( شكل رقم ١؟)‏ 


: الغرض الأول‎ ١ 

تنحية كل شى ء ما عدا الله تعالى عن طريق العارف . وواضح أن هذا الغرض يسعى إلى 
إزالة الموانع الحارجية . 

وإذا كنا قد قلنا بأن لكل غرض أشياء تعين على محقيقه . فإن ما يعين على تحقيق الغرض 
الأول » الزهد زهدا حقيقيا(9) , 
»* - الغرض الثانى : 

تطويع النفس الأمارة للنفس المطمئنة ٠.‏ حى تتجه قوى التخيل والوهم إلى ما هو أعلى 
( الأمر القدسى ) وتنصرف عن ما هو أدنى ( الأمور الحسية) . 

وإذا كان الغرض الأول - كا سبق أن ذكرنا ‏ يسعى إلى إزالة الموانع الخارجية ء فإن هذا 

الغرض الثانى يتجه إلى القضاء على الموانع الداخلية » أى تلك الدواعى اللحيوانية . 


(0) الإشارات «لتنييات ط و ف م ص ١8م ٠»‏ لأيضاً : شرح الطوبى على الإشارات 
ص ١8م‏ وما بعدها . 


فرق 

وهذا الغرض ‏ كا هو الحال فى الغرض الأول له أشياء تعينه على الوجود » وتتمثل 

» العبادة البى تقترن بالفكر ء أى عبادة العارفين . والفائدة من اقتراتها بالفكر‎ )١( 
أنها تجحعل بدن العابد كله متابعاً للنفس » وإذا كانت نفس العارف متوجهة إلى الله » فإنه بناء‎ 
على ذلك » يكون الإنسان » بدنه ونفسه » و بكليته متوجهاً ومقبلا على الحق تعالى » وإذا لم‎ 
يتحقق ذلك كله » ستكون العبادة سببأ للشقاء لا السعادة » كا يقول تعالى : « فويل للمصلين‎ 
. الذين هي عن صلا-هم ساهون‎ 

معبى هذا أن العبادة الخاصة بالعارفين ‏ كما سبق أن أشرنا ‏ تعد نوعاً من أنواع الرياضة 
ممم العبد العارف وقوى نفسه حبى تبعد عن جانب الغرور وتتجه إلى جانب اق , 

ولعلنا نلاحظ أن أقوال ابن سيئا عن العبادة الخاصة بالعارفين» ترتبط بما يذكره ى 
رسالته عن ماهية الصلاة » حين ييز بين المعبى الظاهرى للصلاة والمعى الحقيى للصلاة » وهذا 
المعبى الحقيى هو الخاص بالعارفين ( راجع ثانياً من القسم الثاقى من هذا الفصل ) . 

(س) الآلحان : إذ أن النفس الناطقة تقبل عليها إعجاباً بالتأليفات المتسقة والنسب 
المتسجمة الى تقع فى الصوت. 

(<) نفس الكلام الواعظ : أى الكلام المفيد التصديق بما ينبغى أن يفعل على وجه 
الإقناع وسكون النفس . 

وهذا الكلام ينبه النفس بحيث يجعلها غالبة على القوى الحيوانية » وخاصة إذا اقترن 
بأمور اربعة . 

واحد مها يعود إلى القائل » ككونه ذكينًا » إذ أن ذلك يعد شهادة تؤكد صدقة » كا أن 
وعظ من لا يتعظ لا ينجح » لأن فعله يكذب قوله . 

أما الأمور الثلاثة الباقية فتعود إلى القول . واحد يعود إلى اللفظ » إذ يحب أن يكون اللفظ 
بعبارة بليغة واضحة على قدر المعنى . وواحد يعود إلى هيأة اللفظ » أى يحب أن يكون بلغة 
رخيمة . وواحد يعود إلى المعهى ٠‏ أى يكون مؤدياً إلى تصديق نافع للمريد فى السلوك بسرعة 
( راجع الشكل رقم 31 ) . 
الغرض الثالث : 

تلطيف السر لنيل الكمال : 

إذا كان الغرض الأول كنا ذكرنا يؤدى إلى إزالة الموانع الخارجية » والغرض الثانى يؤدى إلى 


شف 


شروط الكلام الواعظ 
| 
/ ا 


ما يرجع إلى القائل ما يرجم إلى القول 
كر كي كنبا ية 9 
على صدقه) | 
١ |‏ | 
اللنظ هيأة اللفظ المعى 
( العبارة البليغة ( النغمة الرخيمة ) 2 ( يكون مؤديا إلى تصديق 
الواضحة ) نافع المريد فى السلوك ) 


(شكل رقم ؟؟) 
إزالة الموانع الداخلية » فإن هذا الغرض الثالث » عبارة عن تبيئة السر حبى ينفعل عن الأمور 
الإلهية المببجة للشوق والوجد يسهولة . 

وإذا كان لكل من الغرض الأول والغرض الثانى ‏ أشياء تعين عليهما » فإن ما يعين على 
الغرض الثالث ما يى : 
)١(‏ الفكر اللطيف : وهو يعتى أن يكون معتدلا فى الكيف وإلكم وى أوقات لا تكون فيها 
الأمور البدنية شاغلة للنفس عن الإدراك العقلى . 
(س) العشق العفيف”"! . ( راجع الشكل رقم 77 ) . 
أقسام العشق الإنسانى 


سمقيى بازى 
]| 
ا | 
نفساق حيواق 
إعجاب العاشق يشمائل المعشوق إعجاب العاشق بصورة المعشوق 
لأنها آم رصادرة عن نفسه وخلقجه لأنها أمقار بدنية 
( العشق العفيف ) ( يقارن الفجور فى أغلب الأآمر ) 


(شكل نّم ١؟)‏ 


)١(‏ ابن سينا : الإشارات والتنييات ط ه ف م ص ١م‏ ويا بعدها » وأيضاً : شرح الطوبى 
على الإشارات ص 8١#"‏ وما بعدها . 


و١‏ الأوقات 3 

هذا عن الرياضة بأغراضها الثلاثة ؛ وما يعين على تحقيق غرض منها . وهى "كما قلنا يحتاج 
إليها المريد . 

وإذا بلغت الرياضة حددًا ما » اعترضت العارف خلسات » كأنها البروق تلمع » ثم تخمم 
عنه » وهذا مايسمونه بالأوقات 290 , 

وكل وقت يكتنفه وجدان ليسا من نوع واحد » أى لا يتساويان . إذ الوجد الأول يعد حزناً 
لاستيطاء الوقت » و«الثانى يعد أسفاً على فوات الوقت . 

يقول ابن سينا فى الإشارات والتنبيبات بعد تحليله لإرادة العارف » والى تعد أول درجة من 
درجات العارفين ؛ وما يحتاج إليه الإرادة من رياضة : « ثم إنه إذا بلغت به الإرادة والرياضة 
حدًا ما ؛ عنت له خلسات من اطلاع نور الحق عليه » لذيذة كأنها بروق تومض » ثم تخمد ” 
عنه » وهو المسمى عنده, أوقاتاً وكل وقت يكتنفه وجدان : وجد إليه ووجد عليه . ثم إنه لتكثر 
عليه هذه الغواى » إذا أمعن فى الارتياض 90" , 

وهكذا تؤدى الأوقات بما يكتنفها من الوجد إلى هذه اخالة » وما زال العارف يتوغل ى هذه 
الأحوال والمقامات حبى يصير الاتصال يجناب القدس ملكة له » وبحيث أنه قد يحصل فى غير 
حالة الارتياض 239 , 


)١ (‏ يرى نصير الدين الطوبى أن الصوفية قد لاحظروا فى تسميبها بالوقت » قول اأنى ل عن) : 
وى مع الله وقت لا يستغى عنه ملك مقرب ولا ثى مرسل» . 

(؟) طون ودام. 

(؟) طوف ٠١‏ ص 6م. 


تغرف 


الوصول التام : 

هذا عن الأوقات » أما إذا مت الرياضة الروحية للعارف - واستغنى عنها نظراً لأنه وصل 
إلى مطاو به ومبتغاه ء وهو الاتصال باحق دائاً : فإنه يترتب على ذلك أن يصير سره الحالى عن 
كل شىء ما عدا الحق ٠‏ كرآة مجلوة بالرياضة . محاذياً با شطر اللحق بالإرادة » وتفيض 
عليه اللذات التقيقية . وبعد أن كان ف مقام التردد بين ادق من جهة » وذائه من جهة أخرى » 
يصبح متوجها بكليته إلى الحق . وإذا كان يلاحظ النفس » فإنه يلحظها مجازاً أو عرضاً » 
لا حقيقة . لأنه مستغرق فى اق . ثم يغيب عن نفسه بحيث لا يلحظ إلا جناب القدس 
فحسب . وهذه تعد آخر درجة من درجات السلوك إلى الحق . أى درجة الوصول التام . 

يقول ابن سينا فى كتابه الإشارات «التنبيبات : . فإذا عبر الرياضة إلى الثيل » 
صار سره مرآة مجلوة » محاذيا بها شطر الق ا » وفرح بنفسه لما بها 

من أثر الحق » وكان له نظر إلى الحق ونظر إلى نفسه » وكان بعد مترداً . ثم إنه ليغيب 
عن نفسه » فيلحظ جناب القدس . وإن الحظ نفسه فن حيث هى لاحظة لا من حيث هى 
بزينتها » وهناك يحق الوصول 237 » 

وإذا كان ابن سينا قد ذهب إلى أن هذه الدرجة ٠»‏ درجة الوصول التام » تعد آخر درجات 
السلوك إلى الحق » فإنه قد نبه على نقصان جميع الدرجات الى دونها بالقياس إلى هذه الدرجة » 
حيث إن احلاص من هذا النتقصان فى جميع الدرجات إتما يكون بالوصول . وهذا معبى قول 
ابن سينا : ١‏ إن الإقبال بالكلية على الحق خلاص ,7) 


)١(‏ طوف 5دء بار ص عم وس وتبمر 
)١ (‏ الإشارات والعنبيبات ط و ف ١86‏ ص 0نم . 


ه نقد موقفه بنظرة عقلية : 

نود أن نشير قى محال نقدنا لابن سينا فيا يختص بدراسته لدرجات حركات العارفين 
إلى أمرين : 

١‏ إذا كان ابن سيئا قد ذهب إلى أن الإرادة تترتب على الإعان بوجود الله » سواء 
عن طريق القياس البرهانى » أو عن الطريق الخطانى الإقناعى ( الديى ) » فإن هذا يعد 
خطأ من جانبه . ش 

إِذ أن المتصوفة يتقدون البرهان الفلسى كطريق للاستدلال على وجود الله »لآنه طريق 
نظرى . فهم يرون أن العقل عاجز ء والعاجز لا يوصلنا إلى الاعتقاد بوجود الله الكامل . "كنا أن 
الفلاسفة ينقدون المسلك العملى القلبى كطريق للاستدلال على وجود الله . ( انظرشكل رقم 14) . 


الاستدلال على وجود الله 
١‏ 
| | 
طريق نظرى فلسى طريق قابى صوق 
( اعتّاده على المقدمات والأقيسة ( يلى فى القاب إلقاء بعد تجريده 
سواء كان طريقاً صاعداً من العوارض الشهوانية . إنه يعرف 
أوطريقاً نازلا ) الله بالله ) 
( شكل رقم 4؟ ) 


وريد الآن أن نف وقفه قصيرة عند هذا اللخانب » وحن بصدد التعبير عن ثورة العقل ف 
جال الفلسفة العربية . 

إن ابن رشد مثاة(1) حين ينقد أدلة من سبقوه على وجود الله » يقف عند العطريق الصوق » 
ويبين لنا أن طرقهم ( الصوفية ) لا تعد طرقآ نظرية أعنى مركبة من مقدمات وأقيسة » إذ أنهم 
يزعمون أن المعرفة بالله وبغيره من الموجودات شىء يلى فى النفس عند تجريدها ما يعترضها من 
عوارض شهوانية » وإقيالها بالفكرة على المطلوب . 

وهم - فيا يقول ابن رشد - يستدلون على ذلك بآيات شرعية مثل قوله تعالى : ١‏ واتقوا الله 


)١(‏ مناهج الآدلة فى عقائد الملة ص ١44‏ ء بأيضاً : النزعة العقلية ى فلسفة ابن رشد 
ص ١١‏ --١١١ا.‏ 


اضرف 
ويعلمكم الله ) ؛ ومثل قوله تعالى : « إن تتقوا الله مجعل لكم فرقاناً » ومثل قوله تعالى : « والذين 
بيد أن هذه الطريقة ‏ فها يذهب ابن رشد ق معرض نقده لها لو سلمنا بوجودها ‏ 
فإنها ليست عامة للناس بما هم ناس . بمعنى أمها طريقة خخاصة بصاحب التجربة الذوقية نفسه 
دون ما عداه . ولو كانت هذه الطريقة هى المقصودة بالناس » لأدى هذا إلى إبطال الطريق 
النظرى . 
هذا بالإضافة إلى أننا ‏ فيا يذهب ابن رشد - لو تأملنا القرآن ء وجدناه دعاء إلى النظر 
والاعتبار والتأمل قى جنبات الكون. صحيح أن إماتة الشبوات قد تكرن شرطاً فى صحة النظر » 
كا نقول إن الصحة قد تعد شرطاً فى هذا المجال » ولكن ليست إماتة اأشبوات هى الى تؤدى 
إلى المعرفة بذاتها . وإذا كان الشرع قد حث على العمل » فليس معبى هذا أن الطريق العمل 
كاف بنفسه كا يظن الصوفية » بل إنه عامل مساعد ى هذا امال ء المجال النظرى . 


؟ لو بحثنا عن اتجاه عقلى ى أكير ما يقوله ابن سينا » بل فى “كل ما يقوله عن درجات 
حركات العارفين ٠‏ من أوطا ( الإرادة ) إلى آخجرها ( الإقبال بالكلية على الله تعالى ) لم نجل عنده 
هذا الاتجاه . إنه يرغي ما بذله من جهد كبير فى التعبير عن هذه الدرجات » لم يقدم لنا تفسيراً 
ولا تأويلا ولا تبر يراً عقلانياً لهذه الدرجات . 


وقل ب ن عذره قى ذلك أنه يتحدت مجال 3 وجدال ء لا مذ 4 ومقولاته 90 , 
يتحدت عن مجال قو مضع العقل 
ولكننا نود أن نشير إلى أنه كان لزاماً عليه أن يعرض للموقفين معاً . 


لقد كان من واجبه حين التعبير عن هذه الدرجات » وكأنها حقائق موضوعية مقررة » أن 
يبي لنا الموقف الاتحر أو الوجه الاآخر » إن صح هذا التعبير . 


وهذا الوجه الآخر هو بيان موقف العقل من هذه الدرجات ٠.‏ وهل من الممكن الوصول 
إليها حقيقة أم لا ؟ 
)١ (‏ يقول نصير الدين الطوبى فى شرحه عل الإشارات «التنييات : إعلم أن العبارة عن هذه 
الدرجات غير بمكنة » لأن العبارات موضوعة للمعانى الى يتصورها أهل اللغات ثم يحفظوتها ثم يتذكرونها 
ثم يتفهموتها تعليا أو تعلماً . أما الى لا يصل إلها إلا غائب عن ذاته فضلا عن قوى بدنه » فليس يمكن 
أن يوضع لما ألفاظ » قضلا عن أن يعبر عنها بعيارة . وكا أن المعقولات لا تدرك بالأوهام » والموهوبات 
لا تدرك بالخيالات » «المتخيلات لا تدرك بالحواس ء كذلك ما من شأنه أن يعاين بعين اليقين » فلا بمكن 
أن يدرك بعلم اليقين » فالواجب على من يريد ذلك » أن يجتبد فى الوصول إليه بالعيان دون أن يطلب 
بالبرهان ( ص 49م -48م). 


لخدف 
ولكنه للأسف الشديد انساق انسياقاً وراء اللغة الوجدانية وابتعد ايتعاداً عن اللغة العقلية . 

ولم يلتزم مخصائص محددة معينة يلزمنا إياها الموقف الفلسى . 
نقول هذا ولا مناص من القول به ء إذا أردنا التعبير عن ثورة العقل وانتفاضته فى مجال 


فكرنا الفلسى العربى . 


سادساً - أخلاق العارفين وأحواهم ( صدورها عن جانب عبلى لا عن جانب 
عقل نظي ) : 


« إن هذه الطريقة ‏ طريقة الصوفية ‏ » وإن سامنا وجودها » فإنها ليست عامة للثاس 
اكير ناس . ولو كانت هذه الطريقة هى المقصودة بالناس لبطلت طريقة النظر » ولكان وجودها 
بالناس عبثاً . والقرآن كله إنما هو دعاء إلى النظر والاعتبار وتنبيه على طرق النظر . نعم لسنا ننكر 
أن تكون إماتة الشبوات شرطاً فى صعة النظر » مثلما تكون الصحة شرطاً ى ذلك » لا أن إماتة 
الشبوات هى الى تفيد المعرفة بذائها » وإن كانت شرطاً ذيها » كما أن الصحة شرط ف التعليم » 
وإن كانت ليست مفيدة له . ومن هذه الحهة دعا الشرع إلى هذه الطريقة » وحث عليها ف 
جملها حا » أعنى على العمل » لا أنها كافية بنفسها كما ظن القوم » بل إن كانت نافعة فى 
النظر » فعلى الوجه الذى قلنا . وهذا بين عند من أنصف » واعتير الأمر بنفسه » . 


( ابن رشد : مناهج الأدلة فى عقائد الملة ص )١59‏ . 


خرف 


سادساً .- أخلاق العارفين وأحواهم (صدورهاعن جانب عبل لاع نجانب عقل نظرى ) : 


عرضنا 2 الحزء السالف لدرجات حركات العارفين » من ا مبتدى حى المننهى 3 ونقدنا 
موقف ابن سينا ى هذا امال سواء من حيث الإطار العام لأفكاره » وهذا هو ما يبمتا 
بصفة خاصة » أو من حيث بعض الأفكار الى نجدها عنده وهو يحدثنا عن هذه الدرجات » 
درجة تتلوها درجة 5 

وقبل أن ننتقل إلى دراسة آنحر أنماط كتابه « الإشارات «التنبيبات » وهو الفط العاشر » 
والذى يدور كا قلنا حول أسرار الآيات ٠.‏ نشير إشارات موجزة إلى أخلاق العارفين وأحوالهم » 
اعتاداً إلى حد كبير على ما يذكره لنا ابن سينا فى الفصول الأخيرة من المط التاسع » والبى تبلغ 
سبعة فصول » ابتداء من الفصل الحادى والعشرين حتى الفصل السابع والعشرين . 

وهذه هى أهم الصفات الخلقية » والأحوال » البى يرى ابن سينا أنها تنطبق على العارفين : 

١‏ العارف طلق الوجه » طيب » كثير التبسيم » يحترم الصغير والكبير » وينبسط من 
الشخص اللحامل » تماماً كما ينبسط من الفرد المشهور . 

إنه طلق الوجه لأنه فرح باحق » وكل شىء فإنما يرى فيه الحق . إنه يسوى بين الناس لأأن 
الجميع عنده سواسية”؟ . 

وهذه الأوصاف تعد أثراً لحلق واحد » سميه الصوفية بالرضا . وهذا الخلق لا يجعل صاحبه 
ينكر شيئاً 2 ولا يخاف من هجوم شىء » ولا يحزن على قوات شى 37 5 

9 العارف له أحوال لا يحتمل فيها أن يحس بأى شاغل يرد عليه من الخارج : سواء كان 
هذا الشاغل ضعيفاً أو قويئًا . وهذه الأحوال تعرض له حين يكون فى الأوقات الى يتوجه فيها 
بقلبه إلى الله تعالى » إذا ظهر قى هذه الأوقات حجاب قبل أن يصل إلى الله تعالى . 


وهذا هو السبب فى سامته من كل وارد عايه غير الله تعالى » وق ملله عن كل ما يشغله عنه 


(9) الإثارات والتنببات ط و ف 8١١‏ ص 847 . 

(؟) يقول نصير الدين الطوبى : إلى هذا الخلق - الرضا - أشار أعز من قائل : « ورضوان 
من ألله أكبر » 2 ومنه تبين تأويل قوم : و« خازن الحنة ملك إسمه رضوات» (ص 844). وراجمع 
أيضاً فى هذه المعانى » كتاب المع للسراج الطوبى : باب مقام الرضا وصفة أهلد ص 81١-8٠١‏ . 
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دنا 


تعالى . أما عند انصراف السآمة والملل : ووصوله إلى مبتغاه . فإبه يكون ى ذلك الوقت طلق 
الوجه طيباً نتيجة هذه الببجة237 . 

العارف - نظراً لأنه مقبل علىحاله منصرف عن غيره - لا يتم بتفحص أحوال الناس 
ولا معرفة أخبارهم . كنا تعتريه البحمة حين يشاهد منكراً لأنه يؤمن بالقضاء والقدر خيره 
وشره . وإذا أمر بالمعروف كان رقيقاً شغوفاً لا عنيفاً معيراً . 

يقول ابن سينا معبراً عن هذه المعانفى كلها : « العارف لا يعنيه التتحسس والتحسس 
ولا يسسبويه الغضب عند مشاهدة المنكر » كا تعر يه الرحمة . فإنه مستبصر بسر الله ق القدر . 
وأما إذا أمر بالمعروف » أمر يرفق ناصح ولا بعنف معير 96 . 

- إذا كان العارف لا يخشى الموت » فهو إذن شجاع . وإذا كان لا يحب الباطل » 
فهو جواد . وإذا كانت نفسه أكبر من أن تجرحها ذات بشر » فهوصفاح للذنوب . وإذا كان 
يذكر الحق دواماً » فهو إذن ينسبى الأحقاد » وغافل عنها” , 

وهذه الأخلاق الى يتصف بها العارف ترتبط بعضها بالبعض ء كا يشير إلى ذلك شارحه 
نصير الدين الطوسى » من خلال تحليله لصفة الكرم . ( راجع الشكل رقم ١8‏ ) . 


أخلاق العارفين 


وعفة الكرم) 
ز! 
| 
بذل نفع لا يحب يذله كف ضر رلا حب كانه 
ل محدات- 
ْ ٍ 
بالنفس بالمال يكون مع القدرة على لا مع القدرة 
( الشجاعة ) (الحود) الإضرار( الصفح ) ( نسيان الأحقاد) 
التي لتاب السستا سس ياي سس 
وجوديات عدميات 


( شكل رقم 6؟) 


: ابن سينا : الإشارات والتنبيات ط و ف ؟١؟ ص 44م - 40م . وراجم أيضاً‎ )١( 
. شرح الطوبى على الإشارات ص 46م 45م‎ 

(؟) الإشارات والتنيبات ط هو ف ١‏ » ص 45م - 47م . ,انظر أيضاً شرح الطوبى على 
على الإشارات ص 8417 5 

(") أبن سيئا : الإشارات والتنبيبات ط و ف 4؟ ص 848م. 
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ه ‏ من صفات العارف أنه قد يستوى عنده القشف و«الترف » بل ربما آثر الأول . وقد 

يستوى عنده أيضاً غير المتطيب مع المتطيب » بل ربما آثر غير المتطيب . وقد يميل إلى الزينة » 

ويحب من كل جنس أكرمه . إنه يطلب البباء ى كل ثبىء » لأن البباء قريب من العناية 
الأول » ولأنه أيضاً مناسب للأمر القدسى 9" , 


٠‏ صفة أخرى يذكرها ابن سينا للعارف ٠»‏ وهى أن العارف قد يصيبه الذهول عن هذا 
العالم وذلك حين اتصاله بعالم القدس » بحيث يكون غافلا عن كل ما فى هذا العالم » ويصدر 
عنه إخلال بالتكاليف الشرعية . وهو فى هذه الحالة لا يكون 1 نا لأنه فى حكم من لا يكلفك9؟ . 


يقول ابن سينا : والعارف ر بما ذهل فما يضار به إليه » فغفل عن كل شىء » فهو فى حكم 
من لا يكلف . وكيف والتكليف أن يعقل التكليف حال ما يعقله » ولن اجترع يخطيئته إن 
لم يعقل التكليم: م 

هذه صفات يذكرها ابن سينا مبيناً بها أخخلاق العارفين وأحواهم . وهى - فيا يبدو لنا ‏ 
تعد أدخحل فى الجال الخلى الوعظى الإرشادى لا اجال الفلسى . 

بالإضافة إلى أنه من النادر » بل قد يكون من المستحيل » توفرها مجتمعة ى فرد من 
الأفراد » لأن فى بعضها ما يعد بعيداً إلى حد كبير جد عن الطبيعة البشرية . 

ويقيى أن ابن سينا لو كان قد درس طبائع البشر على اختلاف الأزمنة والأمكنة » 
لما وصف العارف ببذه الصفات والأحوال » لأنه أولا وأخيراً فرد من أفراد البشر . 

ومهما يكن من أمر » فإن ما يقوله ابن سينا فى آخر ال التاسع من أتماط الإشارات » 
قد يدلنا على أن الكمال الذى يتحدث عنه ابن سينا لا يحصل بمجرد الاكتساب » بل يحتاج 
إلى جوهر مناسب له بالفطرة . 

فهو يقول فى آآخر فصل من فصول المط التاسع : جل جناب الحق عن أن يكون شريعة 
لكل وارد أو يطلع عليه إلا واحد بعد واحد » ولذلك فإن ما يشتمل عليه هذا الفن ضحكة 
للمغفل » عيرة للمحصل . فن ممعه فاشمأز عنه » فلينهم نفسه لعلها لا تناسبه . وكل ميسر 
لا خلق له . 


10( الإشارات والتنيبات ط و ف هم ص 85م - 7و8 . 
(؟) شرح الطوبى على الإشارات والتنيبات ص ١و‏ - 868 . 
() الإشارات والتنبيات ط 4 ف لاما ص ١6م‏ 4865. 


سابعاً : العارفون وغرائب الأفعال 
( عدم التزامها بمنطق العقل وقوانين الوجود ) 
« ولعلك قد تبلغاث عن العارفين أخبار » تكاد تأق بقَاب العادة » فتبادر إلى التكذيب . 
وذلك مثل ما يقال : إن عارفاً : استسى لاناس فسقوا أو استشى لمم فشفوا أو دعا علييم فخسف 
بهم وزلزلوا » أو هلكوا بوجه آخخر . ودعا لهم ٠‏ فصرف عنهم الوباء والسيل والطوفان . أو خشع 


لبعضوم سيع أو لم يتفر عنهم طائر . أو مثل ذلك ما لا تؤ فى طريق الممتع الصريح » 
فتوقف ولا تعجل ء فإن لأمثال هذه أسباباً فى أسرار الطبيعة ٠‏ . 


( أبن سينا : الإشارات والتنبيبات .اط ٠‏ فاهاص4659م) , 


1 


سابعاً ‏ العارفون وغرائب الآفعال ( عدم التزامها بعنطق العقل وقوانين الوجود ) 
١‏ - تلديم 


قلنا إن الغط العاشر يعد آخر أنماط الإشارات والتنيبات . وغغصص ابن سينا هذا الفط 
للبحث فى أسرار الآيات . أى تلاك العجائب والغرائب وحوارق العادات الى تنسب للعارفين . 
إنه بعد أن حدثنا عن دريجات حركات العارفين » وعن أخلاقهم وأحوالح, » ودذا ما وجدناه 
١‏ 


ق الغط التاسع ٠.‏ محدثنا الآن عن غرائب تصدر عنهم . 


والقارئ لهذا المْط وها يتضدنه هن نسبة أشياء عمجيبة وغر يبة إلى العارفين » ومن دفاع عن 
أشياء لا يصح يخال هن الأ<وال أن ,تحدث عنها الفيلسوف العقلانى » أو العالمى » كلمة 
واحدة . يلاحظ أن ابن سينا يبتعد رويداً رويداً . بل يبتعد ى بعض الأحيان على سبيل 
القفزة والطفرة . أقول يبتعد عن محال المعقول إلى مجالات أخرى متناسياً دراساته عن العلل مثلا 
وبحوثه عن الحوانب العلسية . بل واغوالات الطبية البى درسبا ى كتابه « القانون » » دراسة 
عميقة حكمها العمل لا الوجد » وتسودها التجر بة العلمية لا السحر . 

قلنا إن ابن سينا يكشف لنا فى هذا الغط عن مجموعة من الأشياء الغريبة وخوارق العادات 
البى تصدر عن العارفين . وسنبين الآن أبر زها وأهمها . 

ونود أن نشير فى البداية إلى أننا مختلف مع ابن سينا اختلافاً يكاد يكون جذريئًا فى أكثر 
ما يذكره وخاصة فى الجالات الى يبتعد فيها عن انبلق والعلم ٠»‏ يبتعد فيبا عن التلازم بين 
الأسباب ومسبباتها . يبتعد فيها عن تقديم سبب علمى وعقلانى لكل ظاهرة من ظواهر الوجود » 
وكل حادثة من حوادث الكون . 

حق لابن سينا أن يتكلم ويفيض ق كلامه ما شاءت له الإضافة » ولكن واجب عليه أن 
يقدم تفسيراً يتفق وأسباب الوجود والمعرفة . فإذا ابتعد ابن سينا ى بعض اغحالات الى يبحث 
فيها عن هذه التفسيرات العلمية والفلسفية المحددة » ابتعاداً جزئينًا أو ابتعادا كلينّاء فن حقنا أن 
نكشف له عن خخطثه تعبيراً من جانبنا عن ثورة العقل . 


5 


: غرائب الأفعال‎  "» 


)١ (‏ يذهب ابن سينا إلى أنه لو بلغك أن أحد العارفين قد أمساك عن قوته ؛ وبرغم قلة 
هذا القوت » هدة غير معتادة » فصدق بذلك » واعتير هذه الخالة من مذاهب الطبيعة 
المشبورة27 , 

ويبين لنا ابن سينا سبب -حدوث ذلك ء. فيرى أن الإمساك عن القوت قد يعرض لوجود 
عوارض غريبة » سواء كانت عوارض بدنية كالأعراض الحارة أو عوارض نفسانية كاللدوف » 
ومن هنا يكون الإمساك عن القوت » لوجود هذه العوارض الغريبة » ليس مستبعداً بل موجوداً . 

يقول اين سينا فى الفصل الثانى من اعمط العاشر من كتابه الإشارات «التنبيبات : تذاكر 
أن القوى الطبيعية الى فينا » إذا شغلت عن تحريلك المواد الحمودة + بهضم المواد الرديئة . 
اتحفظت المواد الممودة قليلة التحلل غنية عن البدل. فر بما انقطع عن صاحبها الغذاء مدة طويلة 
لو انقطع مثله فى غير حالته » بل عشر مدته » هلك . وهو مع ذلك محفوظ الحياة 9 . 

وس) إذا كان ابنسيئا قد أبان عن نخاصية أولى من الخصائص الغر يبة والعجيبة للعاروف » 
فإنه ينتقل إلى خاصية أخرى للعارف . 

وتتمثل هذه الخاصية فى أن العارف قد يقدر على حركة أو فعل لا يقدر عليبما غيره من 
الناس . 

وهو يفسر ذلك بأن الإنسان وهو فى حالته العادية له حد معين من القوة . وإذا عرض له 
خوف أو حزن » فقد يؤديان إلى اطاط قوته عن حدودها الاك + وقد تعرض له على العكس 
من ذلك هيأة ما تؤدى إلى مضاعفة قوته ٠‏ كنا نرى ذلك فى حالة الغضب أو المنافسة أو ى 
حالة السكر المعتدل أو عند الفرح المطرب 9 , 


وقياساً على ذلك » يكون من الصحيح . فيا يرى ابن سينا - القول بأن العارف لو حدثت 
له هزة أو غشيته هزة » فإن قواه تشتعل حمية » وشخاصته إذا وضعنا فى الاعتبار أن فرح العارف 


. اص م‎ ١ ف‎ ٠١ الإشارات والتنيسات ط‎ 1١) 
. 8684 )؟ ( ص‎ 
ف ه 56 »07م ص 8هم وما يعدها وأيضاً‎ ٠١ ابن سينا : الإشارات والتنييات ط‎ )( 
معنتطدر موم[تطم كمُومججنوة»م 65د اء ممتقصط1 معطن) عدونادزهم ععدردووتعصدهة) م[ : غعلتدعكتتاصة‎ 
.م‎ 49 52, 


1 
ببيجة اق + أعظٍ من فرح غيره من بقية أفراد البشر العاديين . وإذا وضعنا فى الاعتبار أيضاً 
أن الخالة الثى تعرض له ونحركه ٠‏ اعتزازاً بالحق + أشد من غيرها من ال حالات البى تعرض 
لبقية الناس )١(‏ 

6 سس : 


وسع مثله » فلا تتلقه بكل ذلك الإنكار » فلقد نجد إلى سببه سبيلا ق اعتبارك مذاهب 
الطبيعة 9 


(<) إذا كان ابن سيئا قد ذكر فعلين من غرائب الأفعال الى تنسب لعارفين » 
فإنه يذكر بعد ذلك فعلا ثالثاً من الأفعال الغريبة الى محدث عن العارفين » وهو الإخبار 
عن الغيب . 

فهو يقول : إذا بلغك أن عارفاً حدث عن غيب » فأصاب متقدماً ببشرى أو نذير » 
فصدق ولا يتعسرن عليك الإبمان به . فإن لذلك فى مذاهب الطبيعة أسياباً معلومة9© . 

وهو يحاول الدفاح عن الظاهرة الغريبة بأساليب متعددة : وذلك حين يذكر لنا أن الإنسان 
قد يطلع على الغيب فى حالة المنام . وإذا كان ذلك يحدث فى حالة التوم » فلا مانعم من حدوثه 
فى حال اليقظة . 


وهو يربى - فق معرض الدفاع عن قوله هذا أن التجربة والقياس يشهدان على ذلك . 
وهو يبدأ بالتجر بة » ويرى أن التجربة تثبت بأمرين : واحد مهما يطلق عليه التسامع » وهو 
حدوثه للغير 2 وثانييما يطلق عليه التعارف » وهو -حدوثه للفرد ذاته . 

فهو يقول : أما التجربة : فالتسامع والتعارف يشهدان به » وليس أحد من الناس إلا وقد 
جرب ذلك ق نفسه . نجارب أطمته التصديق . اللهم إلا أن يكون أحدهم فاسد المزاج ء ناتم 
قوى التسخيل والتذكر *) , 

وواضح أن هذا القول من جانب ابن سينا لا يستند إلى التجر بة ولا الى العقل ٠‏ ولا أدرى 
كيف يحاول ابن سينا الزعم بأن التجربة تدل على قوله هذا . إنه قول من جانبه لا يتفق وببادئ 

١ (‏ ) الطوبى : شرح الإشارات والتنبييات ص 811-8٠0‏ , ويذكر الطوبى فى ممرض شرحه 
( ص 86١‏ ) الكلام المنسوب إلى الإمام على رنضى الله ءنه : « والله ما قلعت ياب خيير بقوة جسدانية : 
ولكن قلعته بقوة ر بانية » . 

فيفع الإشارات والتنبيبات ط ٠١‏ ف و٠«‏ ص208. 

() المصدر السابق ط ٠١‏ ف ص .851١‏ 

( ؛ ) الإشارات والتنبيسات ط ٠١‏ فلم ص 457. 


”3 
التجر بة ومبادى الحس والعلم » وهذا كان قولا مازال فى حاجة إلى إثبات » أى أنه مجرد زعم من 
جانبه ليس له سند من التجربة . 

وإذا كان ابن سينا يزعم أن التجربة تدل على ذلك ٠‏ فإنه لم يكتنف بذلك ٠»‏ بل يقول إن 
القياس يدل على ذلك أيضا27 . 

وهو يدلل على ذلك بالذهاب إلى أن صور اللحزئيات الكائنة منقوشة فى العالى العقلى على 
وجه كلى . وإذا كانت النفس الإنسانية تتنبه إلى هذا » فإن سبب ذلك أن الأجرام السماوية 
لها نفوس ولا إدرا كات جزئية . ( راجع شكل رقم 35) . 

الاطلاع على الغيب 


١ 
١ ا‎ 
بالتجربة بالقياس‎ 

١ 
توجد نفوس للأجرام السماوية‎ ( ١ ا‎ 
التسامع التعارف والنفس تتنبه إلى الحزئيات المنقوشة‎ 
) الاطلاع على الغيب 2 ( الاطلاع على الفيب فق العالم العقلى على وجه كل‎ ( 
) بالنسبة للغير ) بالنسبة الفرد ذاته‎ 


( شكل رقم ١؟)‏ 

معبى هذا أنه يدلل على حدوث ظاهرة إدراك الغيب فى حالة اليقظة وى حالة النوم بوجود 
نفوس للأجرام السماوية . 

ونود أن نشير إلى أن التجربة إذا كانت لا تؤيد هذا الزعم من جانبه ٠‏ كا سبق أن أشرنا 
منذ قليل قى معرض نقده ء فإن القياس أيضاً ٠‏ فما يبدو لناء لايؤيد هذا الزعم من جانبه . 
فأين المقدمات الصادقة للقياس حبى تكون النتيجة صادقة . 

وإذا كان ابن سينا يرى أن هذه الحالة . وهى الاطلاع على الغيب فى حالة النوم وى حالة 
اليقظة . فإنه لكى يؤكد على ذلك ٠‏ يقول إن الشواغل الحسية إذا قلت » فإنه يمكن أن مجد 
النفس فرصا للاتصال بالعالم القدسرى ٠‏ وهذه الفرص تتمثل فى فلتات النفس . بحيث إن التفس 
ينتقش عليها نقش من الغيب ٠‏ وهذا يحدث فى حالة النوم نظراً لأنه يشغل الس »ء أو فى 
حال المرض » نظراً لأن المرض يشغل الحس ويضعف التخيل . وإذا ضعف التخيل هدأ وسكن ع 
بحيث تنصرف النفس عنه وتتصل بعالم القدس . 


010 المصدر السابق ط ٠١‏ ف وا اص 858 وها بعدها . 


١ 

معنى هذا أن أمور الغيب قد تحدث فى حالة النوم وفى حالة المرض » نظراً لأن التفس فى 
هاتين الحالتين » تكون متفرغة إلى حد كبير » بحيث يسبل عليها الاتصال بعالم القدس . 

يقول ابن سينا فى الفصل الثامن عشر من الفط العاشر : إذا قلت الشواغل الحسية . 
وبقيت شواغل أقل ٠‏ لم يبعد أن يكون للنفس فلتات ٠‏ تخلص عن شغل التخيل إلى جانب 
القدس ٠»‏ فانتقش فيها نقش من الغيب » فساح إلى عالح التخيل وانتقش فى الحس المشترك » 
وهذا فى حال النوم » أو فى حال مرض ما يشغل الحس ويوهن التخيل 237 . 

وإذا كان ابن سينا قد بين لنا الآيات البِى تنسب إلى العارفين » مثل الإمساك عن القوت » 
والقدرة على أفعال لا يقدر عليها بقية أفراد البشر » والاطلاع على الغيب » وداقع عن هذه 
الآيات . مبيئاً لنا كيف تحدث » فإنه ينتقل بعد ذلك إلى بيان سائر الأفعال الى تسمى 
خوارق العادات . 

فقد يبلغنا عن العارفين أخبار تكاد تأتى بقلب العادة » مثل أن يدعو عارف ما على أناس 
فيتحقق دعافه عليهم ٠‏ أو بلعو لم » فنجد دعوته لم قد نحققت أو ممْشع الأسد لبعض 
العارفين . 

وهذه الأخبار يرى ابن سينا أنه يحسن بالنسبة لنا ألا نتعجل بتكذيبها » بل نتوقف » إذ لها 
أسباب ق أسرار الطبيعة . 

وهو يرى أن هذا ليس ببعيد : إذ من الممكن أن يكون لبعض النفوس ملكة يتجاوز تأثيرها 
عن بدنه إلى سائر الأجسام » وتكون تلك النفوس نظراً لقوتها الكبرى » كأنما مدبرة لأكثر 
أجسام العاله؟؟ . 

وواضح أن القول بذلك يعد ابتعاداً تامنًا عن التسلم بالعلاقة الضرورية بين الأسباب 
والمسببات . إنه قول هن جانب ابن سينا لا يستند إلى مقدمات ضرورية محددة . بل يعد من 
جانبه إعانآ بالطفرة . إيمانآ باللامعقول » وتتضحية من أجله بالمعقول . 


وهكذا يبين لنا ابن سينا أسباب ومبادئ حوادث يقول إنها نحدث فى هذا العام » وتتميز 
بالغرابة . فنْها ما يرجع إلى حالة نفسائية كما هو الحال فى السحر والإصابة بالعين . ويا 
ما يرجع إلى خواص الأجسام العنصرية » ععبى أنه ليس من الضرورى أن تكون هذه الخصائص 
ثابتة » كنا هو الخال فى المعجزات والكرامات . ومنها ما يرجع إلى أجرام سماوية . بشرط أن 
)1١(‏ ص علام- قلام. 


)١(‏ الإشارات والتنبيات ط ٠٠١‏ ف 0« ص 45م وما بعدها » «أيضاً شرح الطوبى على 
الإشارات ص 8917 وما بعدها . 


"هه 
تكون الأجسام الأرضية قابلة ومستعدة لهذا التأثير من جانب الأأجرام السماوية7 ( راجع 


التشكل رقم 107 ) . 


أسباب خوارق العادات وأنواعها 


ا يجيي 
١‏ ا ١‏ 
1 0 0 
من أمثلتها السحر من أكلها المعجزات والكرامات من أمثلها الطلسيات 


( شكل رقم ١1‏ ) 


كا ينصحنا ابن سينا بألا نتسرع وننكر هذه العجائب والغرائب وخوارق العادات » بحيث 
نقول إن من يسم .هذه العجائب إنما هو من العامة . كما بيجب عدم التسرع بتصديق هذه 
الغرائب » بل نتوقف حتى ظهور الدليل على ذلك . ععنى أن نقول إن حدوث هذه العجائب 
والغرائب إنما هو من قبيل الشىء الممكن حى يقوم على ذلك برهان . 

يقول ابن سينا ناصصاً لنا فيا يزعم : إيالك أن يكون تكيسك وتبر وك عن العامة هو أن تنبرى 
منكراً لكل شثىء » فذلك طيش وعجز . وليس االحرق فى تكذيبك مالم يستبن لك بعد جليته دون 
الحرق ى تصديقك مالم تقم بين يديك بينه . بل عليك الاعتصام بحبل التوقف . وإن أزعجك 
استنكار ما يوعاه سمعك » مالم تبرهن استحالته لك . فالصواب أن تسرح أمثال ذلك إلى 
بقعة الإمكان مالم يزدك عنه قام البرهان . واعلم أن فى الطبيعة عجائب وللقوى العالية الفعالة 
والقوى السافلة المنفعلة اجماعات على غرائب »9 , 


)١(‏ الإشارات والتنيبات ط ٠١‏ ف ١٠‏ 8م ص وه وردو. 
)0 المصدر السابق ط ٠١‏ ف (خ#مداص (١.و-؟.9و.‏ 


ثامناً ‏ خياتمة : 


لعلنا قد لاحظنا بعد عرض موقف ابن سينا فى هذا امجال . كيف كان متخلياً عن العقل 
إلى درجة كبيرة إننا سرعان ما نجده قائلا بمقدمات مرتباً عليها نتائج » حتى إن القارئ يخال 
أن أقواله لا بد أن تكون معقولة » طالما أمها مرتبة فى صورة قياسية . ولكن لو دققنا لوجدنا أن 
هذه المقدمات تعد مقدمات غير صادقة » ومن هنا كانت النتائج البى يرتبها ابن سينا عليها » 
نتائعج خاطئة بدورها . 

ومن الأمور الى نعجب لها أشد العجب » أن ابن سينا لم يلتزم فى هذا ا لمجال بما سبق أن 
قرره واتمخذه ركيزة له وأساساً أقام عليه فلسفته فى كثير من مجالاتها . 

أين حديثه عن مقدمات البرهان والتفرقة بين «صادر المعرفة اليقينية ومصادر المعرفة 
غير اليقينية ؟ 

ما وجه استفادته من دراسته للعلل الأربع ٠‏ وقوله إن العلاقة بين العلل ومعلولاتما لا بد أن 
تكون علاقة ضرورية ؟ ما وجه التناسب بين ذلك ٠‏ وبين حديثه عن السحر والإصابة 
بالمعبى ء فى المط العاشر من الإشارات و«التنبيبات ؟ 

إننا نقدر جهد ابن سينا الكبير » ولكن فرق وفرق كبير . بين تقدير اللهد وبين التسليم 
والموافقة على آرائه واتجاهاته فى هذا الحال . نقول هذا لآئنا نعم أننا لن نتقدم خخطوة فى سبيل 
إرساء دعام فلسفتنا العر بية . إلا إذا نفذنا إلى أعمق أعماق العقل . فالتقدم كامن فى قاع العقل 
اللحصيب . وكلما تحركنا شوقاً نحو العقل » كلما تقدمنا خطوة أو خطوات فى سبيل إرساء دعاتم 
اليقين . وإذا اجبدنا حقنًا ى سبيل إرساء دعام اليقين » فقد انحسر عالم اللامعقول . 

ومن الأمور الى نجد أنه من الضرورى أن ننبه عليها . أننا نجد تلاقياً بين بعض أفكار 
ابن سينا ى هذا امجال » وبين آراء كلامية سبق لابن سينا أن نبهنا إلى مواضع الخطأ فيها . 

فاتجاهه اتجاهآ جبر ينا يتلاقى واتجاه المتكلمين من الأشاعرة . وميله فى آآخر الفط العاشر 
من الإشارات «التنبييات إلى نفى العلاقة الضرورية بين الأسباب والمسببات » يتلاق من بعض 
الوجوه مع رأى الأشاعرة . صحيح أن المقدمات ليست واحدة » ولكن النتيحة واحدة إلى حد 
كبير . قأين إذن أقواله فى مجال الحدل ويجال البرهان » وتفرقته بينهما تفرقه حاشمة وإعلانه أن 
الحدل لا يرق إلى مستوى اليرهان . 

إن هذا إن دلنا على ثىء : فإنما يدلنا على أن ابن رشد كان على صواب فى قوله بأن فى 


55 
بعض أفكار ابن سينا جذوراً كلامية . وإذا كان فيلسوفنا ابن رشد قد قال بذلك مركزاً على يجال 
رئيسى وهو قول ابن سينا بدليل الممكن والواجب » وكيف استى ابن سينا كثيراً من عناصره من 
مقدمات كلامية ؛ نقول إذا كان ابن رشد قد ركز على هذا المجال » فإن الدارس الذى يتخذ من 
العقل هادياً له ومرشداً » من واجبه التنبيه إلى مجالات أخرى لها جذورها الكلامية . وقد اتضح 
لنا أوجه التلاق بين بعض أقوال ابن سينا فى الال الذى نحن بصدد الحديث عنه » وبين تماذج 

من أقكار الأشاعرة . 


نقول بهذا لأننا كنا ننتظر من ابن سينا الالتزام التام بما سبق أن قاله عن الحدل ( علم 
الكلام) فى دراساته المنطقية والفلسفية . ولكنه فى الوقت الذى ينقد فيه المقدمات اللدلية 
الكلامية » نراه متخلياً عما أعلنه » وغير ملتزم به » ومدخلا لهذه المقدمات التدلية ق بعض 
آرائه » سواء كان يغلب عليها الاتجاه الصو أو الاتحاه الفلسى . 


أخيراً نقول بأن ابن سينا إذا كان من حقه أن يدافع عن آرائه واتجاهاته ؛ فإن من حقنا 
مع اعترافنا بأن بعض ما كتبه ابن سينا فى مجال التصوف لأ القلب سكينة والنفس طمأنينة ‏ 
نقول أن من حقنا أن ننقد رأياً أو أكثر من رأى ء إياناً منا بالعقل » وكيف أنه قادر على التعبير 
عن نفسه بثورة فكرية » ولكها ‏ كما قلنا ‏ ليست ثورة من الخارج » تطوف حول الثبىء 2 
هى غريبة عنه » ولكلها ثورة من الداخل » ثورة تضرب بجذورها فى أعمق أعماق العقل » 
متخذة منه هاديا لها ومرشدآ 5 


أولا” - المصادر العربية : 
عيوك الأنياء ىَْ طبقات الأطباء ‏ دار الفكر ببير وت سنة لزه ١4‏ م. 


؟ ابن الآبار: 
التكملة لكتاب الصلة ‏ طبعة مدريد 1854 م 


ابن الأثير : 
( أبوالحسن على بن ألى الكرم محمد بن محمد بن عبد الكريم بن عبد الواحد الشيبائى ) : 
الكامل جزء 4 القاهرة سنة ١"*.٠8“‏ ه . 


ابن الخطيب السلماق : 
( لسان الدين ) : تاريخ أسبانيا الإسلامية تحقيق ليْى بروفنسال ‏ دار المكشوف ‏ 
بير وت الطبعة الثانية سئنة د5ه9١ا‏ 8 :1 


هابن الصلاح : 

( أبوعمرو :عمان بن عبد الرحمن تتى الدين الشهر زورى ) : فتاوى ف التفسير والحديث 
والأصول والعقائد ‏ القاهرة سنة م18"4 م . 

وابن الصلاح من الذين يهاجمون المنطق والفلسفة ويقف موقف لا عقلائينًا غاية فى 
الغرابة وفتواه ضد الفلسفة مليئة بالعبارات الحطابية الى إذا فتشت عن مدلول لا » لما ويجدت 
إلا مبالغة وعهويلا 


5 ابن العبرى : 
( غريغوريوس أبو الفرج بن هارون الطبيب الملطى ) : تاريخ مختصر الدول - طبعة 
الأب أنطون صالكانى اليسوعى - الطبعة الثانية ‏ بيروت ‏ دار المشرق ‏ عام 1١9808‏ م 


لا ابن العماد : 
شذرات الذهب ‏ جزء 4 سنة ٠ه*1‏ ه ‏ نشر مكتبة القدس - القاهرة . 


مهة؟ 


كه" 


رس ابن القفطى : 

( جمال الدين أنى الحسن علٍى القاضى الأشرف يوسف ) : إخبار العاماء بأخبار 
الحكماء ‏ القاهرة ‏ مطيعة السعادة سنة ١95‏ ه . 

( بهمئياز ) : مابعد الطبيعة ‏ مطبعة كردستان العلمية سنة 9ا"١‏ ه . 
-١١‏ ابن المرزبات : 

( بهمنيار ) : مراتب الموجودات ‏ ٠طبعة‏ كردستان العامية سنة ١1"89‏ ه . 
لابن النديم : 
ابن باجة : 

تدبير المتوحد لإمضفاو5 عطا ع5 عشج عط" يعد هذا الكتاب أهم كتب 
ابن باجه على وجه الإطلاق . سنكشف عن أهميته الكبرى فى دراسة لنا عن ابن باجه » 
نرجوا أن تظهر قريباً . 

وقد لخص سلمون مونك علصدم .5 ق كتابه عتطمهومائطم 2! عل دععصداعية 
عطهدعم أء متيال 
الأفكار الموجودة فى هذا الكتاب . ونشر درواوى2 قسماً من هذا الكتاب ق مجلة الجمعية 
الملكية الأسيوية مع ترجمة إنجليزية عام ه144 م . ونشر آسين بلاثيوس هذا الكتاب عام 
5 م مع ترجمة إلى اللغة الأسبانية . ثم نشره اللكتور ماجد فخرى مع رسائل أخرى 
للدكتور ماجد فذرى مع مجموعة لابن ياجه ‏ بير وت - دار النهار للنشر عام لمكة١ا‏ 1 . 
"ا ابن باجه : 

رسالة فى اتصال العقل الفعال بالإنسان ‏ نشرها آسين بلاثيوس مع ترجمة أسبانية 
عام 1547م ( مجلس الأندلس) ثم نشرها الدكتور أحمد نؤاد الأهوان مع تلخيص كتاب 
النفس لابن رشد - الطبعة الأول عام ٠196م‏ مكتبة النهضة المصرية - ثم حققها 


( أبوالحسن على ) : الذخيرة ى محاسن أهل الخزيرة ‏ القسم الأول املد الأول - 
بحن التأليف والترجمة والنشر- الطبعة الأول سنة 9 198 م - القاهرة . 


/اه >" 


ابن تيمية : 

درء تناقض العقل والنقل ‏ اليزء الأول - القسم الأول - محقيق الدكتور محمد رشاد 
سالم - مطبعة دار الكتب المصرية ‏ القاهرة سنة 191/١‏ م . 
5 - ابن تيمية : 

الرد على المنطقيين ‏ المطبعة القيمة ‏ بومباى سنة 17*58 ه  ١444‏ م. 


/ا١‏ اين تومية : 
سنة 1١*99‏ ه القاهرة ‏ المطبعة الأميرية ‏ بولاف . 
١6‏ ابن جلجل : 
( أبو داود سلمان بن حسان الأندلسى ) : طبقات الأطباء والحكماء ‏ تحقيق فؤاد 
سيد - مطبعة المعهد العلمى الفرنسى للاثار الشرقية ‏ القاهرة سنة ١888‏ م 
١4‏ ابن حزم : 
( أبومحمد على بن أحمد ) : الفصل فق الملل والأهواء والنحل - الطبعة الأول - المطبعة 
الأدبية ‏ القاهرة سنة ١99‏ ه . 
٠‏ ابن حزم : 
١‏ ابن حيان 
( جابر ) : مختاررسائل جابربن حيان - نشرة بول كراوس - القاهرة ‏ سئة ١84‏ ه . 
ابن حيان. 
( جابر ) : مصنفات قَْ علم الكيمياء ‏ نشرة هوليارد - باريس سئة ١9178‏ مغ“ . 
9" ابن خماقان : ' ١‏ 
( الفتح ) قلائد العقيان ى محاسن الأعيان . 
84> ابن خيلدون : 
المقدمة - تحقيق الدكتور على عبد الواحد وافى - الطبعة الأولى سنة 1450 م- للحنة 


البيان العربى ‏ القاهرة . 
ثورة المقل 


فنا 


ابن خلدوت : 
سنة ١17885‏ ه. 
5 ابن خيلكان : 
( أبو العياس شمس الدين أحمد محمد بن ألى بكر ) : وفيات الأعيان وأنياء أبناء 
الزمان ‏ القاهرة ‏ مكتبة اللبضة المصرية سنة 1١94/‏ م . 


لال ابن سبعين : 

رسائل ‏ حققها الدكتور عبد الرحمن بدوى ‏ القاهرة سنة ١956‏ م الدار المصرية 
للتأليف والترجمة . 
8 أبن سبعين : 

( عبد الحق ) : نصوص نشرها «مصىأثفهم .لآ لى قاتلفصط 65غععا عل [اتعتمعظ8 

8 قتلند8 - عصقصط- لتاقتطلة عددو دجم 12 عل ععتماقتط ”1 اسممعععده0 

4 اين سعد : 

الطبقات الكبري ‏ القاهرة ‏ لحنة نشر الثقافة الإسلامية ‏ سنة 8ه"١‏ ه . 


: ابن سوار‎ ٠ 

( أبو احير الحسن البغدادى ) : مقالة ى أن دليل يحبى النحوى على حدوث العالمى أول 
بالقبول من دليل المتكلمين أصلا . نشرها الد كتور عبد الرحمن بدوى ى كتاب 
( الأفلاطونية الحديثة عند العرب ) - القاهرة ‏ مكتبة البضة المصرية ‏ سنة ه98١‏ م . 
"١‏ ابن سينا : 

الإشارات «لتنبيبات ( القسم المنطى والقسم الطبيعى والقسم الإلمى والقسم الخاص 
"ا # ابن سينا - 

الشفاء . ( القسم المنطى والقسم الطبيعى والقسم الإلمى )١1()‏ 

)١ (‏ راع ما كتبناه عن هذا المؤلف الام ى كتابنا الفلسفة الطبيعية عند ابن سينا ص مم 


وما بعدها . وراجع أيضاً ما كثبناه فى محلة تراث الإنسانية عند هذا الكتاب (مجلد م عدد ١‏ ) عام ٠191م‏ 
ق ص م إلى ص ؟ا- 0 


هن ؟ 


عم ابن سينا 
النجاة ى الحكمة المنطقية والطبيعية والإلطية ‏ طبعة القاهره ‏ سنة م2719 م 
5" ابن سينا : 
عيون الحكمة ‏ نحقيق الدكتور عبد الرحمن بدوى - القاهرة سنة 1984 م المعهد 
العلمى الفرنسى لل ثار الشرقية . 
©" ابن سينا 0 


المباحئات - تحقيق الدكتورعبد الرحمن بدوى - ضمن كتاب ( أرسطوعند العرب ) - 
القاهرة ‏ مكتبة اللهضة المصرية سنة 195417 م . 


"ابن سينا : 
رسالة قى الحدود ‏ تحقيق جواشون ‏ القاهرة ‏ المعهد العلمى الفرنسى للاثار الصرقية 
سنة 19518 م . 


/"لا ابن سينا : 

رسالة ى إثبات النبوات وتأويل رمو زهم وأمثالهم ( ضمن نسع رسائل فى الحكمة 
والطبيعيات  )‏ القاهرة عام" 117 ه .م١5١‏ م. 
هم" ابن سينا : 

رسالة ى علم الأخلاق ( ضمن تسع رسائل فى الحكمة والطبيعيات  )‏ القادرة - 
"!| هه م0١5١‏ م. 


9" ابن سينا : 
الفيض الإلمى ‏ طبعة حيدر آباد الذكن عام 9ه"؟١‏ ه . 


: ابن سينا‎ ٠ 
والطبيعيات » عام 5؟"١ ه4١5١ م.‎ 


)١ (‏ لمعرفة تفصيلات كثيرة عن هذا الكتتاب وكل كتب ابن سنا الأخرى الى ذكرناها فى هذه القانمه 
يمكن الرجوع إلى القصل الثافى من الباب الأول من كتابنا الفلسفة الطبيعية عند ابن سينا ص 68 
وما بعدها » وأيضاً كتابتا بر مذاهب ملاسفة المشرق » ص 48؟ وما بعدها . 


لمكن 


: -ابن سينا‎ 5١ 

رسالة ق ماهية العّق ‏ نشرة أحمد آتش مع ترجمة إلى اللغة التركية ‏ استانيول ‏ 
عام ١1817“‏ م - مطبعة إبراهيم خروز. 
"5 ابن سينا : 

رسالة العر وس حققها شارل كونس ( مجلة الكتاب - ععدد خاص عن ابن سينا ل 
*اج ‏ اين سينا : 

الحسجج العشرة ى جوهرية النفس الناطقة ‏ طبعة حيدر آباد الدكن عام ١84‏ ه . 
5 ابن سينا : 

رسالة فى أحوال النفس - نشرها الدكتور أحمد فؤاد الأهوانى عام الا١‏ ه ‏ 1981 م 
القاهرة ‏ دار إحياء الكتب العر بية . 
ه؛ ابن سينا : 

رسالة فى القوى النفسانية ‏ نشرها الدكتور أحمد فؤاد الأهواق عام 1١‏ ه 
17م ضمن #موعة رسائل لابن سينا القاهرة ‏ دار إحياء الكتب العر بية 
"م ابن سينا : 

رسالة ق معرفة النفس الناطقة ‏ نشرها الدكتور أحمد ذؤاد الأهوال ضمن كتاب 
أحوال النفس لاين سينا القاهرة ‏ دار إحياء الكتب العربية ‏ الا"1 ه  ١987‏ م. 
/ا؟ ‏ ابن سينا : 

رسالة أضحوية ف أمر المعاد ‏ طبعة سلرمان دنيا ‏ القاهرة سنة 1959 م 
48 ابن سينا : 

أقسام العلوم العقلية ‏ طبعت ضمن «٠‏ تسع رسائل فق الحكمة والطبيعيات » . 
8 ابن سينا : 

رسالة فى العهد ‏ طبعت ضمن «٠‏ تسع رسائل ى الحكمة والطبيعيات » 


هه ابن سينا : 


١ه‏ ابن سينا : 

رسالة فى دفع الغم فى الموت ‏ نشرها مهرن مع مجموعة أخخرى من رسائل ابن سينا 
الصوقفية ‏ ليدث عام 6 م. 
لاه ابن سينا : 

رسالة فى معنى الزيارة وكيفية تأثيرها ‏ نشرها مهرن مع مجموعة ‏ ليدن عام 18489 م . 
"اه ابن سينا : 
عام 49 م. 
65 .ابن سينا : 

رسالة الطير- نششيرها مهرد طبعة ليدن عام 18814 م 
هه ابن سينا : 
48 م. 
+ه ‏ ابن صاعد الأندلسى : 

( صاعد بن أحمد ) : طبقات الأمم ‏ تحقيق الأب لويس شيخو اليسوعى - المطبعة 

الكاثوليكية ‏ بيروت - سنة 19117 م . 
لاق ابن رشد : 

فصل المقال فما بين الحكمة والشريعة فى الاتصال . نشرة القاهرة سنة 1898 م . 
4 ابن رشك : 

الكشف عن مناهج الأدلة فى عقائد الملة ‏ نشرة القاهرة سنة 1988 م . 
4 ابن رشا : 
نبافت النهافت ‏ طبعة القاهرة سنة 1501 م. وبعد هذا الكتاب من أشبر كتب ابن رشد الى 
0 بمكن الرجوع إل كتابنا : النزعة العثلية فى فلسفة ابن رشد لمعرفة التنصيلات الدصة دكتب 
ابن رشد ص هم” وما بعدها . وأيضاً مقالتنا بمجلة الفكر المعاصر بعنوان « محاولات جديدة لتعسير 


تراث ابن رشد - عدد نير عام 1559 م . 
نورة اعفن 


خض 


: ابن رشد‎ 6١ 

هل يتصل بالعقل الحيولانى » العقل الفعال وهو متلبس بالحسم . نشرها الدكتور أحمد فؤاد 
الآهواى مع « تلخيص كتاب النقس اس رشد  »‏ القاهرة سنة ١946٠‏ . 
أكابن رشد : 

تلخيص كتاب النفس - تحقيق الدكتور أحمد فؤاد الأهوالى ‏ القاهرة سنة ١18٠‏ م. 


"ابن رشك : 
١]‏ م. 
"ا ابن رشد : 

تفسير ما بعد الطبيعة30) . منأهم كتب ابن رشد . وقد استفدنا منه ق نقاط عديدة ‏ 
تحقيق الأب موريس بويج فى ثلاث مجلدات من سنة 1988 إلى سئة 19619 بيروت ‏ 
المطبعة الكاثوليكية . 
5" ابن رشّد : 

تلخيص ما بعد الطبيعة . تحقيق الدكتورعمّان أمين ‏ الطبعة الثانية سنة ١9484‏ م القاهرة . 
هك ابن رشّد : 

كتاب السماع الطبيعى ‏ طبعة حيدر آباد الذكن مع مجموعة سنة /1941 م . 


6 ابن رشد : 

تلخيص كتاب المقولات - تحقيق الآب موريس بويج المطبعة الكاثوليكية ببيروت - 
سنة 19171 1 
/اك ‏ ابن رشد : 

تلخيص كتاب اليرهان مخطوط مع مجموعة كتب ابن رشد المنطقية . وقد اعتمدت على 
هدا الكتاب اعهاداً كيبيراً ومخاصة قُّ الفصل الأول 8 


58" ابن طفيل : 
بن يقفظان ‏ طبعة أحمد أمين ‏ دار المعارف بالقاهرة سئة 98449 م , 
كى بن :5 وله بالايا هر م 
)١(‏ راجع ما كتبتاه عن هذا التفسير البالغ الأهمية فى مقالتنا محلة تراث الإنسانية العدد الرايع 
من المجلد الرايع من ص 4ه إلى ص لمم - القاهرة عام الاقكام. 


ارك 

وهذا الكتاب فى عبى عن التعريف وهم برغم صغره ٠‏ إلا أنه يتضمن العديد من الاراء 
الفلسفية الى تكشف عن رأى ابن طفيل فى مجالات فكرية شى . 
8" ابن طماون : 

(أبو الحجاج يوسف بن محمد ) : المدخل لصناعة المنطق ‏ تحقيق ميخائيل آسير 
بلائيوس . الخزء الأول المطبعة الأبيرقه ‏ مدريد 1415 م 

وهذا الكتاب لا غنى عنه فى التعرف على الحياة الفكرية عند المسلمين فى بلاد الآندلس . 
وموقف الفقهاء من العلوم اخجلفة 5 وهذه اللتوانب يعرض لما ابن طملوس قَْ مهدمة كتابه 
٠لا‏ ابن عرلي : 

(محى الدين ) الفتوحات المكية. وقد صدر تحميق دقيق لبع ضصأجزاء هذا الكتاب قام به صديقنا 
الدكتور عان يحبى ومواجعة الدكتور إبراهيم بيوبى مدكور . القاهرة_الهيئة المصرية العامة للكتاب 
١/ا‏ ابن عرلى : 

فصوص ال حكمة ‏ تحقيق الدكتور أبو العلا عفيى مع مقدمات غاية فى العمق . القاهرة -- 
لحنة التأليف والأرجمة والنشر . 
؟/ا ابن فرحو المدق : 

كتاب الديباج المذهب فى معرفة أعيان علماء المذهب ‏ الطبعة الأول - سنة 519 ١‏ ه ‏ 
مطبعة السعادة ‏ القاهرة . 
“الا ابن قطلويغا : 

( أبو العدل زين الدين قاسم ) : تاج البراجم فى طبقات الحنفية ‏ مكتبة المثبى ببغداد 
سنة 1951م 
4لا ابن مسكوية ٠‏ 2 

( أبو على أحمد بن محمد بن يعقوب ) : مهذيب الأخلاق وتطهير الأعراق ‏ طبعة القاهرة 
سنة 11584 ه. 
ه/ا ابن مسكوية : 

تحارب الأثم وتعاقب الهم . 
5 ابن مسكوية : 


ال موامل والشوامل - نشرة أحمد أمين والسيد صقر القاهرة - لحنة التأليف والترجمة والنشير - 


١ )‏ ( المسيح هومسكويه وقد أدرحناه ف هذا الموضع نغراً لأن الأشهر دوا.ن سكاو يه 7 


25ظ, 
سنة 19461١‏ م - بيتضمن هل! الكتاب مجموعة من الأسئلة سأنها أبوحيان التوحيدى وأجاب عنها 
مسكويه . وتتناول هذه الأسئلة مجموعة من المباحث الى يتعلق بعضها بالفلسفة مثل العلل والزمان 
والمكان . 
لآلا ابن ميموك ( موسى ) : 
جامعة القاهرة ‏ سنة /إ198 . 
7 أبوالبركات : 

(هة الله على بن ملكا البغدادى ) : المعتبر فى الحكمة (لاقسم المنطى والقسم الطبيعى 
والقسم الإلهى  )‏ الطبعة الأولى ‏ حيدر آباد الذكن . 

وهذا الكتاب غاية فى العمق وخاصة فى القسمين الطبيعى والإلمى . وهذا العمق نفتقده عند 
0 
9 أبوالبقاء : 

الكليات - طبع بولاق - القاهرة ‏ سنة ١17817‏ ه . 
٠‏ أبوالفدا : 

( عماد الدين ) : البداية والمباية ق التاريخ - القاهرة ‏ مطبعة السعادة . 
١‏ أبوريان : 

ر دكتور محمد على ) : تاريخ الفكر الفلسبى ‏ اللزء الأول الفلسفة اليونانية فى طاليس 
إلى أفلاطون ‏ القاهرة ‏ دار المعارف . 
أبوريان : 

( دكتور #مد على ) : الفلسفة ومباحتها ‏ القاهرة ‏ دار المعارف . 
أبوريدة : 

( دكتور محمد عبد الحادى ) : إبراهيم بن سيار النظام وآراؤه الكلامية والفلسفية القاهرة ‏ 
لحنة التأليف والترجمة والنشر- الطبعة الأول سنة 1445 م . 
5 - إخوان الصفا : 

رسائل ‏ طبعة بيروت- دار صادرسنة /1981 - ق أر بعة مجلدات . 

أفلوطين : 


أتواوجيا أرسطوطاليس . إذا كان هذا الكتاب قد نسب إلى أرسطوء فإنه فى الحقيقة يعد 


؟ 
أنجزاء من التاسوعات الرابعة والخامسة والسادسة لأفلوطين ٠‏ وهو الذى؟عرفه العرب باسم الشيخ 
اليزالى . وهذا كان هذا المصدر يعد مصدراً أفلوطينينًا . وقد أشرنا إليه اكثر من مرة ونمن 
يصدد دراسة فاسفة الفارانى ى الفصل الثانى من هذا الكتاب . وقد نشير الذكتور عند الرحمن 
بدوى هذا الكتاب وقدم له عقدمة طويلة فىكتابه « أفلوطين عند العرب » القاهرة ‏ دار 
النهضة العر بية الطبعة التانية سنة 1955م . 
أفلوطين : 

التاسوعة الرابعة ‏ ترجمها وقدم لما بمقدمة مستفيضة الدكتور فؤاد زكريا القاهرة ‏ 
الحيئة المصرية العامة للتأليف والنشر سنة 141/٠‏ م . وراجع الترحمة الدكتور محمد سليم سام . 
/ام ‏ إقيال : 
( دكتور محمد ) : تجديد التفكير الدبى فى الإسلام ‏ ترجمة عباس محمود ‏ القاهرة ‏ 
لحنة التأليف «الترجمة والنشر- سنة 1988 م . 
كتاب بلغ من العمق والشمول ميلغاً كبيراً . وقد استفدنا منه كثيراً برغم اختلافنا مع 
الدكتور إقبال فى نقاط عديدة . ومنبها نقاط جوهرية . 


الإسفرايينى : 
(أبو المظفر ) : التصبير فى الدين «تمبيز الفرقة الناجية عن الفرق الالكين . نشرة محمد 
زاهد الكوثرى ‏ مكتبة الحايجى - القاهرة ‏ سنة ١9488‏ م . 
89 - اللأشعرى : 
( أيوالحسن على بن إسماعيل ) : مقالات الإسلاميين ‏ طبعة محمد نمى الدين عبد الهميد 
مكتبة اللبضمة المصرية ‏ الطبعة الأول سنة 198٠‏ م . 
يعد هذا الكتاب من الكتب الرئيسية فى معرفة آراء الفرق الإسلامية كالعتزلة والأشاعرة 
وغيرها. وهو بعرض لآراء الخصوم عرضاً موضوعينًا . 
8# الأشعرى : 
(أبو الحسن على بن إسماعيل ) : الإبانة عن أصول_الديانة ‏ القاهرة ‏ إدارة المطبعة 
المنيرية 
24١‏ الأشعرى : 
(أبو الحسن على بن إسماعيل ) : اللمع فى الرد على أهل الزيغ البدع - نشرة الدكتور 
حمودة غرابة ‏ القاهرة ‏ مكتبة الحايجى سنة 1١988‏ م 


لجنا 


4 - الآفروديسى : 

( الإسكندر ) : مقالة ق أن المكوب إذا استحال . استحال ى ضده /أيضاً معاً على رأى 
أرسطو طاليس . وهى شرح لقول أرسطوى الكون والفساد. أن الشىء المكون يستحيل من عدم 
ويستحيل من ضده معاً . حققها الدكتور عبد الرحمن بدوى ( أرسطوعند العرب ) - القاهرة ‏ 
مكتبة البضة المصرية سنة ١981/‏ م . 


4و __ الأآفغاق : 

( جمال الدين ) : الرد على الدهريين ‏ نقلها من الفارسية إلى العربية الشيخ محمد عبده » 
وقدم لها الدكتورعمان أمين ‏ القاهرة ‏ مكتبة الخانجى ‏ الطعة الثانية سئة 1988 م . 
45 _الأنصارى : 

( عبد الرحمن بن محمد المعروف يابن الدباغ ) : مشارق أنوار القلوب ومفاتح أسرار الغيوب - 
غقيق 5 ريئر- بيروت - دار صادر- سنة ١4‏ م 5 
46 الإيجى : 

( عضد الدين ) : المواقف ( ثمانية أجزاء ) مع شرح السيد الخرجاى وحاشيتى السيالكوش 
وحسن جلى . والإيجى يتجه اتجاهآ أشعر ينا . وكتابه هذا من الكتب الى لا غنى عدا فى معرفة 
الآراء الكلامية 
5 _الباجورى : 

حاشية على من السلم الأخضرى 
/اة - الباقلاق : 

( أبو بكر محمد بن الطيب ) : التمهيد - نحقيق الآب رتشرد مكارق اليسوعى ‏ المكتبة 
8ه - البطليوسى : 

( أبو حمد عبد اللّد بن محمد بن السيد ) : الحدائق فى المطالب العالية الفلسفية العويصة ‏ 
نشره محمد زاهد بن الحسن الكوثرى ‏ القاهرة سنة 1١9155‏ م . 
8 البغدادى : 

( عبد القاهر ) : الفرق بين الفرق وتمييز الفرقة الناجية منهم . بيروت - دار الافاق الخديدة 
سئة “ا /ا8 ١‏ خ. 


: _البغدادى‎ ٠٠ 
منشور‎ ٠ عبد اللطيف بن يوسف ) : من كتاب « فى علم ما بعد الطييعة,-‎ ( 
أفلوطين عند العرب » تحقيق الدكتور عبد الرحمن بدوى  دار البضة العربية  الطبعة‎ ١ ضمن‎ 

الثانية سنة ١955‏ م . 

البيروى : 
( أبوالر يحان محمد بن أحمد ) : الآثار الباقية عن القرون الخالية ‏ تحقيق الدكتور إدوارد 

: البيروق‎ ١ 

( أبوالريحان محمد بن أحمد ) : تحقيق ما للهند من مقولة . 
*9 _البعيق : 
تاريخ حكماء الإسلام - نحقيق محمد كرد على مطبوعات الجمع العلمى العربى بدمشق ‏ 
مطبعة ارق سنة ١58‏ ه1445 م 

التفتازانى : 

( دكتور أبو الوفا الغنيمى ) : مدخل إلى التصوف الإسلاى ‏ القاهرة ‏ دار الثققافة سنة 
١91/4‏ م. 
التفتازانى : 

( دكتور أبوالوفا الغنيمى ) : ابن سبعين وفلسفته الصوفية ‏ بيروت ‏ "ا/191 م 
5 التقتازاق : 

( دكتور أبوالوفا الغنيمى ) : علم الكلام وبعض مشكلاته القاهرة . 

: التفتازاق‎ ٠١ 

( سعد الدين ) : شرح العقائد النسفية المطبعة الأزهرية المصرية ‏ الطبعة الأولى سنة 
*1قا1م. 
العبانوى : 

( محمد عل الفاروق ) : كشاف اصطلاحات الفنون ‏ الحزء الأول والثانى قام بتحقيقهما 
الدكتور لطى عبد البديع . أما الطبعة القديمة فهى طيعة كلكتا . وقد ظهرت الطيعة القديمة 
سنة 57م 8 


لاحن 


8 7 التوحيدى : 
( أبوحيان) : الإمتاع والمؤانسة - تحقيقأحمد أمين وأحمد الزين - لحنة التأليف والترجمة 
والنشر القاهرة سنة ١987‏ م . 
٠‏ التوحيدى : 
( أبو حيان ) : المقايسات - نشرة حسن السندوبى- الطبعة الأول سئة ١94374‏ م المكتبة 
التجارية ‏ القاهرة . 
١١5‏ الخر: 
( ذكتور خليل وحنا الفاخورى ) 4 تاريخ الفلسفة العربية ‏ دار المعارف 35 بير وت اعيبم 
جزء أول سنة 917١م‏ » جزء ثان لمققاكام. 
الخحرجانى : 
التعر يفات ‏ طيعة القاهرة . 
1١١*‏ _الخرجالى : 
( السيد الشريف عل بن مد ) : حاشية على تخرير القواعد المنطقية ‏ القاهرة ‏ مصطى 
الحلبى مسة 18*50 ه-19448م. 
4 الخوزية : 
ه١اذ‏ _اللخوزية : 
( ابن قيم ) : إغاثة اللهفان من مصايد الشيطان - القاهرة سنة ١11١‏ م . 
6 الحويبى : 
(أبو المعالى ) : الإرشادإلى قواطع الأدلة فى أصول الاعتقاد - تحقيق الدكتور يوسف 
عوسى ١‏ وعلى عبد المنعر عبد الحميد ‏ مكتبة الحائجى ‏ القاهرة ‏ الطبعة الأول سنة 148٠‏ م . 
١7‏ _الحخيلاى : 
( على بن فضل اللد) : توفيق التطبيق فى إثبات أن الشيخ الرئيس من الإمامية الاثبى 
عشرية ‏ محقيق الد كتور محمد مصطى حلمى ‏ القاهرة ‏ دار إحياء الكتب العربية سنة 
164م. 
7الحيالى : 
( دكتور محمد عزيز ) : الشخصانية الإسلاميه ‏ دار المعارف ‏ القاهرة . 


المض 


8 الحبانى : 
( دكتور محمد عزيز ) : من الحريات إلى التحرر ‏ دار المعارف . القاهرة . 


١6‏ الخلاج 
( أبو المغيث الحسين بن منصور ) : كتاب الطواسين - تحقيق لويس ماسينيون - باريس 
- مكتبة بول جتئر ‏ سنة ١9411‏ وقد أعادت طبع هذا الكتاب مكتبة المثى ببغداد . 
وقد استفدنا من هذا الكتاب استفادة كبيرة . ونرى من جانبنا أنه من أعمق وأهم الكتب 
ف مجال التصوف . 


: الخباط‎ ١١ 
أبو الحسين عيد الرحيم بن محمد ) : كتاب الانتصار والرد على, ابن الراوندى الملحد س‎ ( 


؟*؟١‏ _الداق : 
( أبو الصلت ) : تقويم الذهن ‏ طبع بالنثيا ‏ المكتبة الأبيرقه ‏ مدريد سنة ه144 م . 


*8؟ 9 الدواق : 
(الحلال) : العقائد العضدية ومعه حاشيتا السيالكوتى ومحمد عبده ‏ الطبعة الأول - 
المطبعة اللخير بة سئة ١1*91‏ ه ‏ القاهرة : 


5 ارازى : 
(أبو بكر محمد بن زكريا) : رسائل فلسفية ‏ بيروت - دار الافاق الخديدة سنة 


161/5 م, 


ه١١‏ _الرازى : 

( فخر الدين) : شرح الإشارات والتنبيهات لابن سينا القاهرة . المطبعة الخيرية ‏ 
سنة ه98١‏ ه ( ق جزأين ) . وقد اعتمدنا على هذا الشرح اعماداً كبيراً فى الفصل الثالث من 
هذا الكتاب . 
١15‏ الرازى : 

( فخر الدين) : المباحث المشرقية ( فى جزأين) ‏ حيدر آباد الدكن سنة 1148 هم 
م . ويعتبر هذا الكتاب من أه, وأعمق كتب الرازى . وقد استفدنا منه الكثير . 


ا" 


: _الرازى‎ 8١ 

( فخر الدين ) : الآر يعون 6 أصول الدين - الطبعة الأول سنة عونل ه ‏ حيدر آباد 
الدكن . 
١‏ الرازى : 

( قطب الدين محمود بن محمد ) : نحرير القواعد المنطقية ‏ القاهرة ‏ مصطى الى - 
الطبعة الثانية سنة ١8"51/‏ ه--194/8 م 
4 الزركلى : 

الأعلام ‏ الطبعة الثالثة . 
٠“مظؤ‏ _الساوى : : 

(زين الدين عمر بن سهلان ) : البصائر النصيرية فى عل المنطق ‏ تحقيق الشيخ محمد 
عيده ‏ القاهرة . 


: السبكى‎ "١ 


( تاج الدين أبو نصر عبد الوهاب بن تى الدين) : طبقات الشافعية الكبرى ‏ الطبعة 
الأول المطبعة الحسينية المصرية ‏ القاهرة ‏ سنة 71*94 ه . 


- السحجستاق : 
( أبو يعقوب ) : إثبات النبوات نحقيق عارف تامر سنة ١954‏ - دار المشرق - 
بير وت - لبنان : 
"88 _ السحستاق : 
( أبو يعقوب ) : كتاب الينابيع ‏ تحقيق مصطى غالب المكتب التجارى للطباعة والنشر - 
بيروت - لبنان - الطبعة الأولى سنة 1956 م. 
5 السلمى : 
طبقات الصوفية - نحقيق نور الدين شريبة ‏ مكتية اللحائنجى - القاهرة ‏ الطيعة الثانية 
8 ه- 1959 م. 
نون السدوسى : 
( محمد بن يوسئف) : المقدمة ى أصول الدين ‏ نشرة اوسياى نصدعدمة بالتزائر 
سنة 1908م مع العرجمة إلى الفرنسية . 


فى 


5 السيوطى : 

(جلال الدين) : صون المنطق والكلام عن فن المنطق والكلام ‏ تحقيق الدكتور على 
سان النشار » وسعاد على عبد الرازق - القاهرة ‏ مجمع البحوث الإسلامية ‏ الطبعة الثافية ‏ 
سنة 191/٠‏ م . 

وهذا الكتاب من الكتب الى تشن حملة ضد الفلسفة وعم المنطق . وحن نختلف مم 
مؤلفه شكلا وموضوعًا » إذ أنه لا يستند إلى أى أساس فلس فى هجومه على الفلسفة والمنطق 
١/‏ - الشورزورى : 

( شمس الدين محمد بن أحمد) : نزهة الأرواح وروضة الأفراح ( مخطوط يمكتبة جامعة 
القاهرة نحت رقم 15159 ) . 
- الشررستانى : 

( محمد بن عبد الكريم) الملل والنحل - نشرة محمد سيد كيلالى ‏ طبعة القاهرة - » 
مصطىق الحلبى سنة 1951 م 
9" . الشمورستاق : 

( محمد بن عبد الكريم) : نهاية الإقدام فى ع الكلام ‏ تصحيح الفريد جيوم - 
أكسفورد ‏ لندن سنة 1917١‏ م . 
٠‏ -الصنعاق : 

( محمد بن إبراهيم ) : ترجيح أساليب القرآن على أساليب اليوذان ‏ طبعة القاهرة سنة 
الاوام. 

وهذا الكتاب من المصادر البى تنادى بتفضيل الأساليب القرآئية على الاتجاه الفلسى 
اليوقانى . 
0 الشيرازى : 

( صدر الدين ) : الأسفار الأريعة - طبعة طهران - طبعة حجرية فى أربعة مجلدات 


7 _الطوسى : 
( السراج ) : اللمع فى التصوف - طبعة القاهرة سنة 55م 
١4‏ - الطوسى : 


( نصير الدين) : شرح الإشارات «التنبيهات ‏ نشرة القاهرة سنة 18178 ه . وهذا الثفرح 
يمثل تأييدا .مواقف ابن سينا » وقد استفدنا منه كثيراً فى الفصل الثالث من هذا الكتاب . 


و" 


: الطويل‎ ١*5 
 ةيبرعلا دكةور توفيق ) : العرب والعلم فى عصر الإسلام الذهبى - القاهرة  دار النهضة‎ ( 
. سنة 1954 م‎ 
: _العراق‎ 6 
. مد عاطف ) : النزعة العقلية ى فلسفة ابن رشد  دار المعارف بالقاهرة سنة 19454 م‎ ( 
: العراق‎ ١45 
م‎ ١91/١ محمد عاطف ) : الفلسفة الطبيعية عند ابن سينا دار المعارف بالقاهرة سنة‎ ( 
: العراق‎ ١517 
م - الطبعة‎ ١9/6 محمد عاطف ) : مذاهب فلاسفة المشرق  دار المعارف بالقاهرة سنة‎ ( 
الجامسة‎ 
: قارعلا-١8‎ 
. حمد عاطف ) : تجديد فى المذاهب الفلسفية والكلامية  دار المعاروف بالقاهرة سنة 1910/4 م‎ ( 
. الطبعة الثالثة‎ 
: -الغزالى‎ 04 
. أبو حامد) : تهافت الفلاسفة  الطبعة الثانية سنة ه9١ م دار المعارف بعصر‎ ( 
: الغزالى‎ ١6١ 
. (أبو حامد ) : فيصل التفرقه بين الإسلام والزندقه  القاهرة  دار إحياء الكتب العربية‎ 
: الغزالى‎ ١ 
. (أبو حامد ) : إحياء علوم الدين  القاهرة  دار إحياء الكتب العربية‎ 
: _الغزانى‎ ١69 
. أبو حامد) . المنقذ من الضلال  القاهرة  سنة 1988 م‎ ( 
: _الغزالى‎ 1١ه“‎ 
. م دار المعارف ععصر‎ ١41 أبو حامد ) : معيار العلم  الطبعة الأولى سنة‎ ( 
: _الغزالى‎ ١5 
(أبو حامد) : مقاصد الفلاسفة الطبعة الثانية سنة 1985 م المطبعة المحمودية‎ 
. للتجارية‎ 


قذف 


: _الغزالى‎ ١٠66 
أبو حامد) : المستصى من علم الأصول  جزءان سنة "1 هاء. 1184 ه  الطبعة‎ ( 
. الأولى - مطبعة بولاق  القاهرة‎ 
: _الغزالى‎ ١٠6 
. أبو حامد) : الاقتصاد فى الاعتقاد  مكتبة الحسين التمجارية بالقاهرة‎ ( 
: _الغزالى‎ ١ها/‎ 
. أبو حامد) : محلك النظر فى المنطق  طبعة القاهرة‎ ( 
: _الغزالى‎ ١ 
 ةرهاقلا‎  ةيرينملا أبو حامد) : إلخام العوام عن علي الكلام  سنة ١ه" ه- المطبعة‎ ( 
: الغزالى‎ 9 
أبو حامد) : المقصد الأسبى فى شرح أسماء الله الحسبى - تحقيق الدكتور فضلو شحاده‎ ( 
5 دار المشرق - بير وت‎ 
: الفاراى‎ ٠ 
أبو نصر) : مقالة فى معانى العقل  الطبعة الأولى سنة 11 ه 1901 م - مطبعة‎ ( 
م . كا نشرها الأب موريس بويج‎ 184٠ السعادة القاهرة . وقد نشرها ديتريثى بليدن عام‎ 
. عام 191/8 م ( بير وت - المطبعة الكاثوليكية ) . وقد اعتمدنا على طبعة القاهرة‎ 
: الفاراى‎ 5١ 
أبو نصر) : آراء أهل المدينة الفاضلة . طبع بليدن عام 186 م . وطبع أيضًا بالقاهرة‎ ( 
م . وقد اعتمدنا على هذه الطبعة ( مكتبة الحسين التتجارية) . وقد ترجمه إلى‎ 1١14/ عام‎ 
: الفرنسية‎ 
1.8. 1ط .[غةء مسد مها أعككداه 2 ردعددنول‎ 
: بعنوات‎ 
ع0 كأاصعااط قط وع10 وع106‎ 13 )0116 6 
المعهد العلمى الفرنسبى للدراسات الشرقية) . كما حققة وقدم له الدكتور البير‎  ةرهاقلا‎ ( 
م.‎ ١954 نصرى نادر دار المشرق - بير وت الطبعة الثانية سنة‎ 
: الفارانى‎ 7 
- أبو نصر ) : فصول منتزعة - نحقيق الدكتور فوزى مترى نجار  بيروت - دار المشرق‎ ( 
. سئة 1954م‎ 


1/4 


الفاراف : 

( أبو نصر) : كتاب الألفاظ المستعملة فى المنطق ‏ تحقيق الذكتور محسن مهدى ‏ 
بير ولت سنة 554 . 
14 _الفارانى : 

( أبو نصر ) : فصوص الحكم ‏ الطبعة الأولى سنةه 17 ه- 1401 م ( ضمن كتاب 
الجموع للفارانى  )‏ القاهرة - مطيعة السعادة ‏ 
6 الفارالى : 

(أبو نصر ) : شرح كتاب أرسطو طاليس ف العبارة ‏ نشره وقدم له كوتش ٠»‏ وستاتل 

مارو دار المشرق - بير وت 2 
5 الفارانى : 

(أبو نصر) : كتاب الخطاية ‏ محمّيق لنغاد ©0ت2طعصدط » وغرنياشى تطءع 25 مج021 
بير وت - دار المشرق . 
١51‏ الفارالى : 

(أبو نصر) : السياسة المدنية ( مبادئ الموجودات  )‏ حققه الدكتور فوزى مترى نجار 
تحقيقمًا دقيقما ممتازاً ‏ بير وت - المطبعة الكاثوليكية ‏ سنة 19514 م . 
الفارانى : 

أبو نصر) : اللتمع بين رأنى الحكيمين أفلاطون الإلهى وأرسطو - القاهرة - مطبعة 
السعادة سنة ١878‏ ه-/1959م. 
8 _الفارابى : 

(أبو نصر) : عيون المسائل - القاهرة ‏ مطبعة السعادة ‏ سنة ه8"8١1‏ هم سنة 
51م 
_الفارابى : 

( أبونصر ) : إحصاء العلوم ‏ تحتقيق الدكتور عهان أمين - دار الفكر العرنى - القاهرة ‏ 
الطيعة الثانية سئة 145/8 م . 
1١‏ _الفارابى : 

(أبو نصر) : كتاب الحروف - تحقيق الدكتور محسن مهدى - دار المشرق س 


بير ولت © 


ا 

وهذا الكتاب يعد كتابآً غاية فى العمق والدقة ء بل يعد إلى حد كبير جدءًا أهم ما تركه 
ثنا الفارالى . ونحقيق الدكتور محسن مهدى لهذا الكتاب يعد تحقيقاً غاية فى الدقة » وقد قدم 
بذلاك تخدمة كبرى للباحثين فى فلسفة الفارالى . 
؟/اا _الفارانى : 

( أبو نصر) : فلسفة 'أرسطو طاليس - قوق الدكتور ععسن مهدى دار مجلة شعر 
- بيروت سنة 1451 م . 
/ا١ ‏ القشيرى : 

الرسالة القشير ية قى علم التصوف - القاهرة ‏ مكتبة صبيح . 
١١/4‏ _الكاتى : 

( نم الدين عمر بن على القزويى ) : شرح الرسالة الشمسية - القاهرة - مصطى الخلى 
سنة /181 ه1448 م . 
هاا الكلاباذى : 

(أبو بكر محمد) : التعيف لمذهب أهل التصوف ‏ طبعة القاهرة ‏ عيسى الحلبى - 
سنة 195 م. 
5 الكندى : 


رسالة إلى المعتصم بالله فى الفلسفة الأولى ‏ نحقيق الدكةور محمد عبد الحادى أبو ريدة 
ضمن مجموعة رسائل الكندى الفلسفية ‏ ابلزء الأول سنة 148٠‏ م . وقد حقق هذه الرسالة 
أيضا الدكتور أحمد فؤاد الأهوانى (١ونشرت‏ بالقاهرة ‏ دار إحياء الكتب العربية . 


ااا الكندى : 
وسالة ى الفاعل الحق الأول التام ''' . 
١8‏ _الكندى : 


١ (‏ ) توق ق أليوم الثانى عشر من شهر مارس عام 191١‏ م . ويشاء القدر أن تكون وقاته بعاصمة 
الحزائر فى الوقت الذى كنت فيه معاراً التدريس جامعة قسنطينة بالحزائر . 

6 هذه الرسالة وما سيتلوها » حققها الدكتور محمد عبد الحادى أبو ريدة » وقدم لها بمقدمات 
معازة ونشرت هذه الرسائل فى جزأين ( رسائل الكندى الفلسقية) . 


تحن 


04 9 الكندى : 

رسالة قَْ حدود الأشياء ورسومها 5 
الكندى : 
5١‏ ارا كشى : 

( عبد الواحد) : المعجب فى تلخيص أخبار المغرب ‏ الطبعة الأول سنة 1444 م المكتبة 
لتجارية الكبرى - القاهرة . 
6 المقرى : 

( أحمد) : نفح الطيب من غصن الأندلس الرطيب - الطبعة الأولى سنة ١.7‏ م 
القاهرة ‏ المطبعة الأزهرية المصرية . 


8 _المكى : 
( أبو طالب ) :قوت القاوب - طبعة القاهرة ( مصطى الحللى ) فى جزأين سئة- 1181 ه 
اكؤقام. 
5 الملطى : 
( أيو الحسين محمد بن أحمد بن عبد اليحمن ) : التنبيه والرد على أهل الأهواء والبدع م 
طبعة مكتة المعارف ببيروت سنة 11*84 ه-19548 م. 
6 النفرى : 
لشاهرة ‏ - مطبعة دار الكتب المصرية سنة 191"5 م . 
45 _النفرى : 
( محمد بن عبد الحبار بن الحسن) : كتاب الخاطبات ‏ محقيق آرثر يوحنا أريرى 
لقاهرة - مطبعة دار الكتب المصرية سنة 1١916‏ م. 
اما - النيسا بورىي : 
( أبو رشيد) : المسائل فى الخلاف بين البعيريين والبغداديين فى عم الكلام فى ابلدوهر . 
ويكشف هذا الكتاب عن كثير من المسائل المتعلقة بآراء المعتزلة فى اللدوهر على وجه اللتصوص » 


ذف 


اليعقولى : 

( أحمد بن ألى يعقوب بن وهب ) : تاريخ اليعقونى - المكتبة المرنضوية فى النجف - 
سنة ؤره"؟١‏ ه . 
4 -إمام : 

( دكتور إمام عبد الفتاح ) : مدخخل إلى الفلسفة ‏ القاهرة ‏ دار الثقافة للنشر - الطبعة 
الثانية سنة 191/4 م . 
آمل : 

(سيد حيدر ) : جامع الأسرار ومنبع الأثوار . تحقيق هترى كوريان وعبان بحى ‏ 
طهران سنة 19564 م . 
695_أمين : 

( دكتور عمان) : الفاسفة الرواقية القاهرة ‏ مكتبة الأنجاو المصرية . 
أمين : 

( دكتور عثّان) : محمد عبده رائد الفكر المصرى - القاهرة ‏ مكتبة النهضة المصرية ‏ 
سئة 1168 م . 
1١947‏ أورسيل : 

( بول ماسوث ) : الفلسفة ف الشرق الترجمة العربية للدكةور محمد يوسف موسى ل 
القاهرة ‏ دار المعاروف سنة 11465 م . 
15 2 بالنثيا : 

تاريخ الفكر الأندلسبى - الترجمة العربية للدكتور حسين مؤنس الطبعة الأولى سنة 
هوم مكتبة النهضة المصرية - القاهرة . 


6 بدوى : 

( دكتور عبد الرحمن ) : من تاريخ الإلحاد فى الإسلام ‏ القاهرة .- مكتبة النبضصة المصرية - 
سنة ١1956‏ م. 
55--_ يدوي : 


سئة 1556م . 


يكيف 


0 برقلس : 

حجج برقلس على قدم العالم ‏ تحقيق الدكتور عبد الرحمن بدوى ضمن ( الأفلاطونية 
المحدثة عند العرب  )‏ القاهرة ‏ مكتبة النهضة المصرية ‏ سنة 1988 م . 
16 - برقلس : 

الإيضاح فق اللخير الخحض (كتاب العلل) - حققة الدكتور عبد اليحمن بدوى ضمن 
كتاب « الأفلاطونية المحدثة عند العرب  )‏ القاهرة ‏ مكتبة النهضة المصرية ‏ سنة 1588م 
84 بريتزل : 

( أو ) : مذهب ادوهر الفرد عند المتكلمين الأولين فى الإسلام ‏ البرجمة العربية للدكتور 
محمد عبد الهادى أيو ريدة ضمن ١‏ كتاب مذهب الذرة عند المسلمين » -- القاهرة ‏ سنة 
م- مكتبة النهضة المصرية . 
٠‏ بينيس : 

مذهب الذرة عند المسلمين ‏ ترجمة الدكتور محمد عبد الحادى أبو ريدة ‏ - القاهرة ‏ 
مكتبة النبضة المصرية سنة 14145 م . 
_ ثامسطيوس 

شرح مقالة اللام - المرجمة العربية القديعة لإسحق بن حنين - تحقيق الدكتور عبد الرحمن 
بدوى ضمن كتاب « أرسطو عند العرب  »‏ مكتبة النهضة المصرية - القاهرة ‏ سنة 
51 م. 


61 جولنتسور ؛ مذاهب التفسير الإسلانى - ترجمة ذكتور عبد الحليم النجار - 
القاهرة ‏ مكتبة الخائيجى سنة ١988‏ . 
"29" جول د تسعهر : 

١‏ إجنتس ) : العقيدة والشريعة ى الإسلام - ترجمة الد كتور محمد يوسف موسى » على 
حس عبد القادر » عبد العزيز عبد اق القاهرة ‏ دار الكاتب المصرى- سنة 1445 م . 
2 ححسين : 

( دكتور طه) : من بعيد ‏ القاهرة ‏ المطبعة الرحمانية ‏ سنة ه"91١‏ م . 

يعد هذا الكتاب من الكتب الامة لأستاذنا طه حسين . ويك ما فيه من تفتح عقلى ورد 
على هؤلاء المتحجرين الذى يضيقون على النظر العقلى . وفيه دعوة أيضا للتفرقه بين الدين من 
جهة والعلم من جهة أخرى ‏ 


/؟ 


وه حلمى : 
سنة 191/١‏ م . 
خليفة : 
(حاجى) : كشف الظنون عن أسانى الكتب والفئون ‏ تحقيق محمد شرف الدين يالتقايا 
جامعة استامبول ‏ مجلد ١‏ سنة 194١‏ م ميلد / سنة 1944# . 


لأا« دص بور: 

تاريخ الفلسفة فى الإسلام - الترجمة العربية للدكتور محمد عبد الحادى أبو ريدة - الطبعة 
الثالثة سنة 1484 م حنة التأليف والترجمة والنشر . 
٠0‏ دى فو: 

( كارا) : مادة الفاراى بدائرة المعارف الإسلامية ‏ مجلد 7 عدد 4 - الأرجمة العربية . 
84 رجب : 

(دكتور محمود) : الميتافيزيقا عند الفلاسفة المعاصرين - الإسكندرية - منشأة 
المعارف . 
رجب : 

( دكتور محمود) : الاغتراب ( دراسة فى أزمة الإنسان) - القاهرة ‏ دار الكتب 
الجامعية سنة 191/4 م . 

ويعد هذا الكتاب أول كتاب يعالج هذا الموضوع باللغة العربية وقد قدم مؤلفه للياحثين 
والتخصصين فى هذا امحجال موذجا للدراسة الفلسفية الدقيقة . 
١‏ ريشنباخ 

(هانز ) : نشأة الفلسفة العلمية ‏ ترجمة الدكتور فؤاد زكريا _القاهرة ‏ دار الكاتب 
العرلى للطباعة والنشى . 
5 زايد : 

( سعيد) : الفاراق ‏ القاهرة ‏ دار المعارف . 
م١"‏ _سارتوك : 

(جورج) : تاريخ العلم الترجمة العربية فى عدة أجزاء بإشراف الدكتور إبراهيم 
بيو مد كور - القاهرة ‏ دار المعارف . 


لوكلا 


4 طوقان : 

( قدرى حافظ ) : تراث العرب العلمى فى الرياضيات والفلك - الطبعة الثانية ‏ سئة 
م - جامعة الدول العر بية ‏ الإدارة الثقافية . 
ها" عبد الخبار : 

( القاضى المعتزلى) : المغبى فى أبواب التوحيد والعدل ‏ حققته بخنة بإشراف الدكتور 
طه حسين ومراجعة الد كةو ر إبراهيم بيو مد كور . وقد صدر فى عدة جلدات . 

وهذا الكتاب من أهم الكتب البى تبحث ف الفكر الاعتزالى ؛ ولا يستغنى عنه الدارس ق 
5 عيد الرازق : 

( مصطى ) : تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ القاهرة ‏ بخحنة التأليف والترجمة والنشر - 
سنة 1955م . 
١‏ عفيق : 

عفيق ( دكتور أبو العلا) : التصوف (الثورة الروحية فى الإسلام) - القاهرة ‏ دار 
المعا هف الطبعة الأول سنة 14517 م . 
عفيى : 

( دكتور أيو العلا) : نظريات الإسلاميين ف الكلمة ومهه.آ1 1.6 بحث بمجلة كلية 
الآداب ‏ بجامعة القاهرة ‏ مجلد ١‏ جزء ١‏ 
8484 عل : 

( دكتور على جواد) : تاريخ العرب قبل الإسلام ‏ (ق عدة مجلدات) ‏ بغداد ‏ 
المجمع العلمى العراق سنة /ا4١‏ م . 
"3٠‏ قنواق : 

( الأب جورج ) : مؤلفات ابن سينا القاهرة ‏ دار المعارف سنة 048٠‏ م . 
"#١‏ لبيب : 


( مصطى ) : الكيمياء عند العيب - القاهرة ‏ دار الكاتب العرنى الطباعة والنشير 
سنة /1951 م . 


41 
- لوكا شيفتش : 


(يان) : نظرية القياس الأسطية من وجهة نظر المنطق الصورى الحديث - الترجمة 
العربية للدكةور عبد الحديد صبره ‏ الإسكندرية ‏ منشأة المعاروف ‏ سنة 1951 م . 


"517 _ محمود : 
(دكتو زكى نجيب ) : تجديد الفكر العربى بيروت ‏ دار الشروق سنة 161/1 م . 
5 المحمود : 


( دكتور زكى نتجنب) : طريقة الرمز عند ابن عرلى ف ديوانه ( ترجمان الأشواق) ‏ 
مقالة بالكتاب التذكاى حبى الدين بنعرإنى ف الذكرى المثوية الثامنة لميلاده ‏ القاهرة ‏ الغجلس 
الأعلل لرعاية الفنون والآداب والعلوم الاجماعية ‏ سنة 1958 م . 
6 محمود : 

دكتور زكى نجيب) : قشورولباب ‏ القاهرة ‏ مكتبة الأنجلو المصرية سنة /1981 م . 
ويتضمن هذا الكتاب العديد من الدراسات الحامة . ومنها « ثُورة فى الفلسفة هه «رأسطو رة المتيافيز يقاء 


0 الفكر العربى المعاصر » . 


5 ل منحمود : 

(دكتور زكى نجحيب) : خرافة الميتافيزيقا ‏ القاهرة ‏ مكتبة النهضة المصرية ‏ سنة 
*اهوام. 
ولف مود : 


(د . فوقية <سين) : ابدوينى (ساسلة أعلام العرب ) - القاهرة ‏ سنة ١958‏ م 
8 - مد كور : 

( دكتور إبراهم بيو ) فى اافلسفة الإسلامية ‏ منهج وتطبيقه ‏ القاهرة ‏ دار المعاوف 
4 - دا كور 2 

( ذكتور إبراهم ييوى ) :آثر العرب والإسلام فى النهضة الأوربية ( القسم الخاص بالفلسفة ) 
القاهرة ‏ الميئة المصر بد العامة لاتأليف والنشر ‏ سنة 1817١‏ م الطبعة الأولى . 
«٠“م” ‏ مك كور: 

( دكتور إبراهيم بيو . دكتور خليل لخر . دكتور فريد جير » دكتور عادل العوا ع 


إخراجه هيثة الدراسات العر ببة فى الخامعة الأمريكية ببير وت سنة 1901م . 


تيكل 


ؤ"”؟ ‏ مكاوى : 

( دكتور عبد الغفار ) : مدرسة الحكمة ‏ القاهرة ه الدار القومية . كتاب يعرض لكثير 
من أفكار الفلاسفة ومذاهيهم قديما وحديثا ى أساوب دقيق عميق . 
"الا _ منتصر : 

(دكتور عيد الحلم ) : تاريخ العلم ودور العلماء العرب فى تقدمة ‏ القاهرة ‏ دار 
المعاوف - سنة 1955 م . 


الالالا # موسى : 
( دكتور جلال ) : منهج البحث العلمى عند العرب فىجال العلوم الطبيعية والكوذية بير وبته 
دار الكتاب اللبناتى ‏ الطبعة الأولى سنة 141/7 م . 


8*5 نكرى : 

( القاضى عبد النبى عبد الرسول الأحمد) : جامع العلوم الملقب بدستور العلماء ق 
اصطلاحات العلوم والفنون - الطبعة الأولى - مطبعة دائرة المعارف النظامية ‏ حيدر آباد 
الدكن  (‏ أجزاء ) سنة "17 ه . 
ه" ‏ هويادى : 

( دكتور يحبى ) : تاريخ فلسفة الإسلام فى القارة الإفريقية ‏ اللحزء الأول (فى الشمال 
الإفريتى ) - القاهرة ‏ مكتبة النهضة المصرية سنة 1955 م . 
؟"؟ ‏ هويدى : 

( دكتور محى ) : دراسات فى عار الكلام والفلسفة الإسلامية - القاهرة سنة 1١91/1‏ م . 
بالا هويدى : 

( دكتور يحبى ) : منطق البرهان ‏ القاهرة ‏ مكتبة القاهرة الحديثة . 


رضنا 


ثانياً : المصادر غير العربية : 


لمعم مما - مامص لصة عكذا مقط ,مممععتكة : زم اتعلاه5) سممعة 1 


.8 يساوتصد - معلاج 


ناك علتك عضن كنتيدج'ل مومع عجقل عدممتامصمنا2 8 عن : (م) لعدلل4م -- 2 
عل قتمعصم![ اماتامصة”![ عل وعلمتصعقه كعلبمع ل دقع لان .سممتتوءع© جح[ 
.مقط فداذ 


-قع 117 لم6 هعم المسسععتهةل عتووامطع زوم 12 عرد تددونا : (م) متصعق - 4 
.1940 - مععتاعا ععك 6غ1معه]1 ,عمضدعع ع0 166 


226ص لناتقتاح عتعمامغ8 ذاه «سمتاعملمنامآ : وعلمدع .اا عه سم 5 
.148 عوط 


وفذا الكتاب ترجمة عربية فى ثلاثة أجزاء بعنوان 0 فاسفة الفكر الدييى بين الإسلام والمبيحية» 
وقام بهذه المرجمة الد كتور صبحى الصالح والد كتور فريك جير بير وت - دار العلم للملايين 
سنة 1951 م . 


1 .لإةتتتاة - س«ملده! - بووامعطا ده مسدععتحة : (.[.4) وسعطعة - 6 


حلممعده لتعطعة تروط لعنلا - متوعط آه بعدوءا1 ع1 : (.[.4) وسمعطعة ‏ 7 
0006 وإ لم1 
وهذا الكتاب الذى أشرف عليه آربرى ٠.‏ ترجمة عربية أشرف عليها وراجعها الدكتور 
يحى اشاب - دار إحياء الكتب العربية ‏ القاهرة سنة 1186 م . 


طة طم لاعن لمعاطة طاته امرعا لعوتزيعم 4ه .للأي توبوطودغع1/1 : عاأامؤواعة4 8 
م0 وبا - 1924 .50مك:0)-مدهلطمط1 .1055 .5.10 عوط تفاهت متصده 


01 - طاتدرة - .ل لاط دمناج اقصدنا طمتاعصظ - مستسطة ع1 : علزمغوتاعق4 - و9 
.65 111020 


.19635 ومتافائصهمها طوتاهسصةظ - عالهاقضسة له عنما عطط"' : عازيمئوزمج - 10 
- 102102 


. 1.1 لصة عتلعدظ .1.5 بوط «منتاحافقصدع طكتلأومظ .معتوجطم : مإيوووزجة - 11 
.وده]1 .10 أه متطدعمغتلء عط معلصنا بعتووع 
.2 ,11 1ه مك0 - سملصمة 
)١ (‏ راجع ما كتيناه عن الأرجمات العر بية العديمة » وعن تفصيلات حول كتب أرسطوء وذلك 
فى كتابتا ن الفلسفة الطبيعية عند ابن سينا » وق كتابنا « مذاهب فلاسفة المشرق» . 
(١؟)‏ هو رقم المجلد فى الترجمة الإجليزية الى صدرت تحت إشراف: د. روس 


58 
وتوجد ترجمة عربية قدية لهذا الكتاب ومجموعة من الشروح علبا وهى شروح ابن السمح 
ومى بن يونس وأبو الفرج الطيب . وقام بتحقيق هذه الترجمة مع الشروح الدكتور عبد الرحمن 
بدوى - القاهرة ‏ الدار القومية للطباعة والنشر سنة ١958 1١4584‏ م (قى مجلدين) . 
كنا قام أحمد لطى السيد بترجمة جزء من كتاب الطبيعة مع مقدمات بار تلمى سانتهلير 

القاهرة ‏ لحنة التأليف والترجمة والنشر سنة ه198 م . 
.2300 أقصةة طكتاعسمظ8 - وعتطاظط عط" : عل#متئتعة 12 
وتوجد ترجمة عربية لكتاب الأأخلاق النيقوماخية لأرسطو قام بها أحمد لطى السيد 
القاهرة سنة 1474 م . 
10 - نتطمه11105م امسعتاعصة م 121001005 حذث : كناه امسق 13 
.1949 .سعتستطععء 1/1 


منذاة1 2ه بإعموء1 عطظ” : (عستتقلائتكج ه215 لد كقصمط1) 14ممسعة4 14 
.1860 رده لصطم.آ1 


وقد تثرجم قسم من هذا الكتاب إلى اللغة العربية بحنة االجامعيين لنشر العالم ‏ القاهرة سنة 
م وترجم قسم الإلميات والفلسفة من هذا الكتاب الدكتور توفيق الطويل . 
.كصسقلظ - طمعصقآ] «يسسععتهم - 15 
يمثل هذا الكتاب عرضا لفلسفة ابن سينا باللغة الفارسية ؛ وقد طبع هذا الكتاب سنة 1*8 هم 
فى حيدر آباد الدكن . ثم أعيد طبع قسمى المنطق والإلميات عام ١16‏ ه بطهران - . 
وقد قامت وزارة المعارف بإيران بنشر هذا الكتاب بمناسبة العيد الآلى لابن سينا . ثم قامت 
منظمة اليونسكو بترجمته إلى اللغة الفرنسية فى جزأين . الكزء الأول يتضمن الميتافيز يقا والمنطق 
ويشمل ابلزء الثانى الطبيعيات والرياضيات » وذلك بعنوان : 
تدع عه ممعطءطة 0قصسسعطه]8 عدم ختنلهع .ععمدعة:ة ع0 عمتز عل 
.5 كعدط .نوهد ]1/1 
ضه ده ط-2:100 .قعمتعامكه1 لصه قاأقتصممغة عاعومع عط : (لتد) وعلنه8 - 10 
ْ13248 


حتتءقء0 70210 عط1) سمتوئتاء: 20ة امعط علتادعاءة5 : (/18.11) وعسعدظ ‏ 17 
-ة#طصصدن) - ده20مطة . (طم نواعم عاصة لمتطعتمة 15 سه عمصعقو نوط لعط 
35 .قق5ع1م قتع تتتمند عع كل 


تتتطاعق لاط ماد اقصد طقتاعطظط .ممتاناه؟ظ عتتتاوءع : (13) سموعمء 5‏ 18 
44 .لحمل - مععاظا .العطءختل/1 


دمتوتاء 1 4ه 012ع2ممأعترزعسخاط صة ””بتطدرموم1تطم"“ نهد : (ع1.[.0) ممعه 8‏ 19 
701 وعتطاظ لصد 


16 


طوتلعودظ - بزطامهدهل[نط2 صسة ععتلبة5 لمعتعه)1115 : (ع[تم8) عتمامننسوظ - 20 
12 - تحندالتحصعد ا دملصمط .لاعسطم8 ع1 برط صمت داقصدئت 


.1949 - كتهو .عع2 جعز810] يل عتناحرهدماقطم هآ : (.1) «معتطءع8 - 21 


112 - مملصمآ - ماأهام ما معلفط1 .برتطممدمالئطم عاععمع : ([) #عصعيسظ ‏ 99 
.1943 ممملاتصس 


.1929 - علعولا - بعلل - وعاوترطام آأه لإسمغقتط له : (5) ه05 - 23 
010 .1945 .تمعصمكط .ع تتدا8 له وع10 ع1" : ([.1) مو معمئلاه© - 24 
.كقع1م ‏ مقلع دنا 


.20 - ملأعصمءآ - كعاقتتطم ماع11 ده تجدووظظا مث : ([.خ1) 01مميجو ستلاه© -- 25 
.152 


طامتلجصظ - أقااوء؟ لستقصماكلن عطا لسه مسموعتعة : (تتصع1ط) سنط»م© - 26 
- اددهم صموعكا - عولع1غانه0خ] - «صملصمط .امد" .]الآ عوط صمعداقصدن 
1200 


وقد صدرت ترجمة عربية هذا الكتاب قام بها نصير هروة وحسن قبيسبى ومراجعة وتقديم 
موسيى الصدر وعارف تامر ‏ بير وت لبنان كككقام. 

ونود أن نشير إلى أن كور بان يلجأ إلى تأويل بعض الآفكار عند بعض الفلاسفة العرب تأويلاً 
قد لا نتفق معه عليه . كنا يدخل فى تاريخه للفلسفة شخصيات تنتسب إلى الفلسفة من بعيد . 
سنعرض لاختلافنا مع كوربان ى هذه ابدوانب ٠‏ ى كتابنا الذى تقوم به الآن بإعداده 
عن تاريخ فلاسفة العرب . 
-وع(1 ,1 أمنا .عدوتصهطو] عتطامهذماتطم ها عل مم15 : (تتصعط) ستط١ءه‏ - 27 

ممم د[ 4 6لالكلال معستعوتده 


ووجد ترجمة عر بية لهذا الكتاب - القاهرة ‏ مؤسسة سجل العرب ‏ - سنة ه948١‏ . 
38 .وععد ع1/11001 غه بوعدعء1 عدا" : (طمعدز .كا لصد- ع) مسسصن - 28 


حلناكنتحط كصعاعتوم[مقط وعل غه وعتطامهدملتطم جع عتكتاموتظ : (ع) توعهسط - 29 
50227 .كتتدم .كمتقط 


ستتاومه معستماء00 دعلع111501 .ع0صمتط ندل عصغغدرزة8 ع1 : (28) سسعغطسط --- 350 
مططفمحت 11 .كتعدم .7آ1 اه 1 عحده1 .عتصععمه) 3 مادام عل كعتدوتوه 
.1254 


نا عنالصولااتكء 15 لضة تتنكتاهطه مدعو معتصد1ة1 : (1/12(10 <(00) سصتططهد 2‏ 31 
.1958 ممقصمط : .ققمشتوعة لتنة وعم معدم 

عتعلةتاهاً - قوط - هممععتعد”ل عكتعلوتاء* ععقدعم هآ : (آ) غ+علسموع 32 
111 - عناتوتطمهكماتطم 


سكم 5عق اء هسذة حنط! معطن) عناوتاستزحط ععمددكتقصدهن 12 : (آ) غع4موع - 33 
2 ع2تدن) .قعناوتطمهدهلتطم 5غ56وممصتاد 


كام 


.1948 متمد .(ونمسعدف) لطءه8 صط1 : (1) «معتستاسوع - 34 
20 نم1 ديام (كع وضع تحد) اطاعو2 حدطآنل عترمعطا هآ : (آ) سمعتطتسوع - 35 


.1909 عتعوظ .عتطدمدماتطام هآ عل اء «متعتاءء 12 عل 


ةلات 026ن) حنمنتنك 030ل عتطدرهومالتطم ه1 دك 10105[ : (1) سعتطتسوع 
5علة لقع حلم عوط - اجون عل غه ممعم "لع1اع0) ومح ارمممدئد دوه 
.1948 .ععصدع]1 عل 


6510لا نطناع! كسمل عاماكتده "0 مععموعاك نم1 : (اتلقطكة +1) «سمعع -- 


.1948 - مقصيه10 ع0 كتمعصدع]1 غتاتاممآ - لابمعع8 .معطوعظة - معروق 


- تعهة ع511010[1 عا عد جطممده[ آتادر سمتامسطان لله بصموزط : (1) سهعالئع -- 


155. 


كتقو وععدعهد معل عصطذورة عل : (ل«مدصل:1) #مآطمع - 


عق باألصة ممكاء مصمعء ]دل مأطمهوملتطم هآ : (.4.2/1, .8011) سمطءومع - 


4 تقد - علدعتلعك]/ عدروعظ نهم 


عتااعظ - مسسصعع لحا ال عتوتطمهدماتطم «متاسامة 1 : (.8.30) سامطعتمع -- 


.1841 مء5 نه اعالانسل .عتامتطممدوماتطط 


ععطعاكتده”! عل كن ععصعووه:*1 عل «متاعستاكتل هآ : (.8.21) «مطعتمع - 


كقتحد2 - قسذ5ة ص16 وم مدل 


قصد5 ص٠طل'ل‏ عسمتطممكملئطم عدوصد! ج1 عل عنوه.1 : (.31.ة) سمطعتمع - 


.38 مفنعموظ .(لمصمععاحة) 


36 - 


37 


39 


39 
40 


41 


012 


45 


عتعددها نإدا ممتاك[فصدم طفتاهصتا - وعطصتط] عاععمع عط : (1) ممعم صووع ‏ يه 


.149 «ملصمة .ددع د11 


كتنة2 .عاماناعث *0 عدغادنزة عا : (0) قاع سعد ب 


45 


قأعوظ .عنانوتاقو1أه0ء5 عتطمهوملتطم 12 عل عتماقت8 : (1) مستدءسسد181 - 46 


65104 اللممععاكة عل مدعتكظطماء351 مآ : (عدصن) اعدوتلا) ملعسدس»ه11 - 


.1949 .علهمصدعع ع0 


-11135 12105052 .فامصدوظ 5052 لتم ها عل ععتمؤذوتل1 : (.34.0) علسصمسس1 - 


7 ,5120111 - [ ممدهط' .قصسفصانفتكة مصدم 


-لعمك:0) ععة لدنعداتا! عط ص1 غطعدمط) عتطوعىة : (امعطلة) تسمسسه8 - 


2 - صما 


- 120206 .5ع تسصبطامن؟ منكط" .كتتسصلامام له بزادرمدم[1تطم ع1 : (1/.1آ) موصلا -- 


.48 .قممصع صما 


اعباعل قتط غه بإ«مغققط عد أت كلهاسعصسدلصد]1 - علامغدتعمة : ('ل]آ) معوعدق3 - 


.01050 - مملصمط - سمخصتطم1 )سقطعت1 نط ممتاعافسدمع طوتتعصسط 


ع ستاعالسظ .5علت2عصمخا دعل وعطوعة ع1 عغطن) ستامام : (لسسدم) كمسدسك. ب 


- عتتدن) عآ .1941 - 1940 سملودءد ,250111 عمدهة عأمروعظ”0 مس1 
1941 .علادتسصعتعه عتعومواوةطععف نك وتمعوصدع1 غتطتاوصطة1 عل عع ستسصس1 


41 


48 


49 


50 


51 


52 


7 


غتقامة عط آأه ععمعطلمة لمصه عكم عط آه لإتامائتط : (.1.11. /لا) وجقتععيا ‏ 5353 
.6 - مملممطآ .عممعتاظ ص1 نمو [هده6ة ]1 042 


- ععلعغننه 1 - مملصمة .معد[اط له بإطمودماتدام عط : (1.0) عع0مءنآ - 54 
.1856 ملدد2 تدوع خا 


.عاعولا - بمعا8 - بومامعط1' مستافيط8 آأه امعددمماءبع12 : 4لهس ه1244 - و55 
.1903 


واتطم عامعء'1 مسصفمل تطدعكلة*0 ععدام هآ : (مستطدعط1 +(آ) مدامعللج31 - 56 
4 2515 .عصقطا كبا عتتوتطمم؟ 


كتاب غاية فى الدقة والعمق . يعالج فلسفة الفارالى وتأثيرها فيمن جاء بعده بأصالة 
وسبجية . ولا يستغنى الدارس لفلسفة الفارانى عن هذا الكتاب من قريب أو من بعيد . 
علصمد ع1 مصدل عنم]وتعة'ل «امصدع102 : (ستطوعط1 «(ل) سم عللهالة ‏ 37 


فقتس - صلعد .عتاوتطممكماتطم عتعتهءطاآ - ممقتلة لسمعع 5‏ .عطوعطم 
.1809 


لتم تمد غط1" .ننتصممملتنام اأمستدعة أتطفعمذلة : زستمطى84 (1) تلمطدلاة - 36 
أممصعناهز لعاساممع 8 دعنلية5 منعؤمدظ علللتط كه عمعتصع 0‏ .مودعتنان 1ه 
7 ععطماعن ,9 و[ 26 1[منا .0163لط5 متعامدظ عمعل8 01 


ومعقائصهعا طمتاعصظ .لعععاممعم عط +10 علتدج عط1' : كما تسممستدةة 8‏ 59 


صمد غه رقصلة صطآ'ل علماصعم0 عنطمهكامتطم 1.2 : (3/.1) سمصونهود34 - 60 
عل كدمغمعتاطدم ,/15 قصدعء3ة آدتتممفل8ة) عبوتطممومائطم غءطقطملد 
54 بععند) عل علمامعمه عنهوهامقطعءعد نل وتمعصدع أمخلمصأكا 


الاقسقط عع ه00 وعوصع بق :0 عتطمددملتطم د[ عددة معلننخ : ر4.1) سععطاءةة - 61 
تأدتمدع أ؟ مسعوعءتدة :0 علاءن) ععتحة مجه دم 


ع2 81:001 عط عد غطوسمط1" سمتافقط0 معؤع/ا؟ : (.5.81) عسصملكء834 - 62 
11 


ممعء5 امتأاساميظ '! تسمل ع61 عمد اع عطدعة ععدعكء5 دآ : (مللة) قلءةةة -- 63 
.1966 معلقتع.ة - علمتلصمه عسومقة 


ولهذا للكتاب ترجمة عربية قام .ها الدكتور عبد الحلم التجار والدكتور محمد يوسف موسى 
( القاهرة ‏ دار القلم ) سنة 1951 م . 


قصةأة1 برامودئا ممم مستععلعهم قصد للتمرعءء1 : (لندلا) وتعصمدمعتسهك8 - 64 
042 دم لمآ 


.1955 فوط عطدعد عه عنساز عنطرمعمائطط عل دعوصد! 324 : (5) علصطكة - 65 


.1858 الوعمامقط مذ ععهام قاذ قم غطهدمط عتطوعة : (رعدل ء) بصدع1ئ0 - 66 
.اده - صدعع ك1 - دسملدم1آ 


58/4 


الكتاب ترجمة عربية للدكتور نمام حسان وراجعها الدكتور مد مصطى حلمى - وزارة 
الثقافة ‏ الّاهرة سنة 1919 م . 
لكتاب ترجمة عربية قام بها الدكتور وهيب كامل وراجعها زكى على القاهرة ‏ 
مكتبة النهضة المصرية ‏ سنة 155م. 
قطهقعم عط مغ لعكقدم مممعكء5 علوممع مقع : (لنإعة1[ »+(1) بوموع0':1© - 67 
.1940 سدم سموع كا - عولع011 8 - نمل مم 
وقام بترجمتها ترجمة حديثة الدكتور فؤاد زكريا وراجعها ,على الأصل اليونانى الدكتور 
محمد سايم سالم ‏ القاهرة ‏ دار الكاتب العرلى سنة 19548 م . 
«سملصمط - ترتطممدماقطم مومه : (سموقدل2 [ندير) اأعوت© - 68 
72 اند جوععك]1 


-قطهتعا لمتاعقصظ .1216م 1ه كقبعمصسستط' عط1" : ** بإوه1[ممموه) منهام“ : مغدلاط - 69 
لنتجنةط© -صمعوع 1 .ععله11نه10 - ممقصم1 .0ممكمصمه .1*.81 عوط مدا 


0-آ-05277طاآ .لآ.هة نوط سمغداحصمع طمتاقصظط .ء تاداندرعظ عط :معهلاط -- 70 
.1948 
ترج الدكتور زكى تجيب محمود القسم الأول والقسم الثانفى من هذا الكتاب ( الفاسفة 
اليونانية والفلسفة المسيحية  )‏ القاهرة ‏ بكنة التأليف والترجمة والنشر . 
5 ,ع21 146016 عمسدئكط”1 قصقك عطاوعة عتطدرمدهلتطم هآ : زع) تعلجسه - 71 


كمه .اعمط تسمامظ عدم معتلم1”1 عل اتسلدءا' .وموععهمق ذ كعسنتوتته 
.1860 


بوعاق لال مضه صطععفموئا تتطمهةمالتطم أنه بإممؤةز1ظ! : سحسطوا عتمطل د12 -- 72 
5 11 701 ,1962 1 [وب صتنتصن - معللم - دملدمط 
1949 .قتجد 2‏ .عمتكتم شع حق'! اء وممتتوعددةق : (ن[آ) صحصع8 --- 73 


قع«اطصمدت عل عه وع106 فعل عتتصء أتعتدماهام عتامغطا هآ : (ل) سقطم8 -- 74 
8 كقتعوظ2 - عأقاكتعة وغنرمرد ل 


ععة معومللا ه1 فصقل عتطامموهلتطم 12 عند 5علتطظ : (36) #ملاعدوعه 186 -- 75 
.22115 


.5 .تاملدم.ء1 - اءتملده .عاغمامتتم : (([ل./لآ) 18055 76 

1961 ودملصمطة .تإطممدماتطم سدامعطن كه بسمماوت8 : ر8) 1لعءوعس8 -- 77 

.7 ممصم .«عااهالطا كه وذ ةبولمقصد عط1" : (8) لاعوعس8 - 708 

17 .طملصطمكط .لصتالا له عتوتلقصة عط : (8) لاعدوعس 18‏ 79 

بصملصمرآ - قاتمتا قصد عجرمءئة ماخ .ع05ع16201 ممصت : (18) للعوكسظ --- 830 
15251 

"كتعمد -قصدع تحةم '0 عددنو أوتتطمرداء14 2[ دده علساخا : (لتددعة 10) وطتلدة - 81 
127 


كن 


ععصعلءة آه بإمماقتط عط مغ سمناء د قممام1 : (ع) سماعد8 - 82 


قعتصس[ه 7 مك1 بإطرهدمالتط2 مستاعدا38 أه بسمائتط ىه : ( 11 14) كتسحط8 + 83 
150 


لإطدزهدهاتطم عط سد بإوووظ سف ) لإاتسيعاظ لقصد عست" : ('1 7[ا) معه: 8‏ 4ق 
2 .ققع1م لإاأ1قلعنالطنا دامؤأععصتعط ‏ . (ممتوتكء 8 له 
وإلكتاب ترجمة عربية قام بها الدكتور زكريا إبراهم وقدم لما الدكتور أحمد فؤاد 
الأهوانى ‏ بيروت ‏ المؤسسة الوطنية للطباعة والنشر سنة /1450 م . 
لاعتلتطاعد «املصمطآ-21منا 5قط لصة صقدص عط رمنداط : (4.15) 11و12 + 85 
.1852 
طملصضمط - قلاعقططة1' 1210:5م طه 329 اعصستصره) لك : (.4.1) م«مانوؤلةا - 86 


30د .قعصتاه؟ ونكل' .لصتالا [ادععد01ع84 عط1' : (.8.0) عمماوه - 87 
.18262 


.65 تمططفبعع - ععصدء8 - منهاة1'1 ع0 «ستعقدعم وع1 : (ع0 معمدك) كسد - 88 
.3 -1920 117 غه 11 عمرده1' 


.00 صدعلف -كعه2 .مسدععادة : (ع0 وسدن) عسنسدد7؟ ‏ 89 


“تطممعهاتطم عتطدعق“ لصة **مسمعءتحطق “ وعلعتامة : (.خ0.1) سعدلدلالا - 90 
لطهط .1964 ,1 701 معتمسعفاتر8 د1لعدمماء بوعصظ مذ 


حمع11د عع«معع - «م0ضدمآ - بانتتقدممعم قصد 0مع : ([.0.0) طاءكللآ - 91 
- الاصتا 


عع ”تطصهد0 - مملقصم 1‏ .لعع) مستائكة عط" : زل.ف) عاعستعمعللآا ‏ 92 

.ع0 طمصدن - داملدمآ - تأقتصوغد[ط-مع11 : مععامضتطلاا - 93 

عتله» وبك1” .تتطمهده[تطم 1أدبع012عء21 [ه بمغفتظ : (ع0 عع تسدلة) متدللا - 94 
.5 - تاععتع - قتقتمع د10 - عملصمط .كعمد 


تطوعة ص٠طآ'ل‏ عنصعه:[ ع0 مسمتاد 0125516 اء 81560326 : (صقعدده) وتطدلا - 95 
1964 - ققصد(1 06 قتفعصدء1 الاتاقم1 ركققسح1 .11 عدره1' كه 1[ عدده1 


شولك 
١‏ النزعة العقلية فى فلسفة ابن رشد ‏ دار المعارف بمصر سنة 1١454‏ م مكتبة 


الدراسات الفلسفية . 


؟ ‏ الفلسفة الطبيعية عند ابن سينا دار المعارف بمصر سنة 1411م مكتية الدراسات 
الفلسفية . 


م مذاهس فلاسفة المشرق ‏ دار المعارف تمصر. ‏ الطبعة اللحامسة سنة 1815م 
- خصير 2 8 
( الكتاب الأول ق سلسلة العقل والتجديد) . 


5 - تجديد فى المذاهب الفلسفية والكلامية ‏ دار المعارف بمصر '- الطبعة الثالئة ‏ سنة 
5م . (الكتاب الثانى فى سلسلة العقل والتجديد) . 
سنة 1910م ( الكتاب الثالث فى سلسلة العقل والتجديد ) . 

ويظهر قريبًا المؤلف فى ساسلة و العقل والتجديد » » البى يشرف عليها ويقدم لها : 

. نقدالفكر الحدل‎ ١ 


قضية الأصالة والمعاصرة فى فلسفتنا العربية 


رقم الإيداع 4 1 
الترقم الدول ‏ ادمع 0ا؛ع الاو 158 
للم 


طيع بمطابع دار المعارف (ج. م.ع.) 


0ه هشه 


الال 


مون ورور رمرومده برسم سمه 


